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Prólogo 


La resistencia y la rebelión representan sin duda uno de los prin- 
cipales instrumentos utilizados por el pueblo aymara en su estra- 
tegia de sobrevivencia etnocultural para hacer frente a los fuertes 
embates de la colonización española y a la posterior dominación 
de los sectores criollos durante el periodo republicano. Rebeliones 
tales como la liderada por Tupak Katari en 1781 o la de Pablo 
Zárate Willka en 1898-1899 constituyen ejemplos irrefutables 
de la existencia de una suerte de rebelión permanente en el seno 
del mundo aymara, que de tiempo en tiempo alcanza su punto 
máximo y desencadena una fuerte erupción social. 

Del libro de José Teijeiro se desprende que las rebeliones que 
tuvieron lugar en la Bolivia andina sólo constituyen la punta visible 
del iceberg, ya que la resistencia aymara al mundo q’ara se expresa a 
través de una amplia variedad de mecanismos que conllevan al for- 
talecimiento de la memoria cultural y de “lo propio” y que fueron 
dirigidos a subvertir la realidad intercultural dominante. En esta 
lucha de resistencia permanente, el aymara tuvo que afrontar una 
serie de derrotas ya que esta disputa ante las fuerzas del mundo oc- 
cidental fue siempre desigual, pues desde el principio estas fuerzas 
negaron por todos los medios el derecho a la existencia y razón de 
ser de las culturas originarias. De allí que el autor establece que 
tras siglos de constante enfrentamiento con la cultura dominante, 
la cultura aymara presenta un cuadro de crisis de identidad que, sin 
embargo, no fue impedimento para seguir ofreciendo resistencia 
a la colonización cultural del mundo occidental. Pareciera ser que 
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es justamente la gravedad de la situación y la amenaza vital a su 
sobrevivencia la que hace que la cultura aymara, al decir de Fausto 
Reinaga, la haga defenderse bravamente como “fiera herida”. 

“Tampoco el mundo g’ara pudo cantar victoria en forma defini- 
tiva ya que el Estado boliviano, desde sus orígenes, se caracterizó 
por sus altos y bajos y por su incapacidad de imponer de forma 
resoluta e indiscutida su proyecto de nación a la totalidad de sus 
habitantes. De allí que, a veces, la opresión sistemática del mun- 
do aymara en todas sus expresiones se haya hecho acompañar de 
alianzas con sectores indígenas por parte de fracciones disidentes y 
reformistas empeñadas en cambiar el estado de cosas en el país. En 
este sentido, el cuadro político generado por la guerra del Pacífico, 
la guerra del Chaco y por la revolución boliviana son vivos ejemplos 
de la incapacidad del mundo q’ara de consolidar definitivamente 
su sistema de dominación. Las movilizaciones sociales con fuerte 
componente indígena que vivió Bolivia en los años noventa, la 
caída de los presidentes Sánchez de Lozada y Mesa, y el ascenso 
político de Evo Morales en los últimos años constituyen quizás 
la más seria contingencia que tuvo que enfrentar el orden q’ara 
hasta el momento, la que podría ser considerada como la primera 
rebelión política del siglo XXI que experimenta el país. 

Una de las virtudes de esta obra es que no se limita al análisis 
de las grandes gestas históricas y su impacto ante el mundo aymara. 
José Teijeiro nos ofrece además una fascinante interpretación an- 
tropológica de cómo el pueblo aymara realiza la “etnicidad hacia 
adentro” a través de mecanismos simbólico-religiosos. Por lo tanto, 
la subversión de la realidad intercultural dominante también se 
da en rituales mágico-religiosos y en ceremonias culturales. De 
esta manera, la resistencia no siempre significa una confrontación 
directa con “el otro”, con el mundo dominante, sino también en la 
necesidad de constante autoafirmación de “lo propio”, “lo aymara”. 
Es como la lucha del cóndor en su esfuerzo diario por sobrevivir 
en las frías alturas de los cielos andinos. Esto no sólo requiere de 
experiencia para conocer los peligros que ofrecen los elementos, 
sino que además exige un cuidado meticuloso de su propio plumaje 
para garantizar su vuelo y por ende su sobrevivencia. 
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De singular interés académico es la exploración psicoantro- 
pológica que hace el autor de las formas en que se expresa la 
crisis de identidad aymara, señalando las maneras en las que cada 
individuo procesa e internaliza su condición subordinada dentro 
de un orden social dominado por el blanco. Como muestra de su 
profundo conocimiento de la religiosidad aymara y de sus diversas 
expresiones, José Teijeiro desarrolla una compleja argumenta- 
ción que incluye la importante función que juegan los sueños o 
experiencia onírica del aymara en su búsqueda por establecer los 
orígenes más sagrados de su identidad como tal. En este libro, 
Teijeiro revisa una serie de aportes académicos provenientes de 
influyentes estudiosos como Xavier Albó, Silvia Rivera, Fernando 
Montes y delibera consigo mismo sobre ciertas limitaciones y se 
encamina hacia el mundo de lo intrapsicológico de la intercul- 
turalidad. El autor rastrea en busca de una explicación un conoci- 
miento sumergido en la noche de los sueños, sin ser precisamente 
un sueño de sentido lúdico fantasioso y escapista, sino más bien 
un mundo onírico sustentado en sus propios templarios que 
buscan recuperar, consolidar y aplicar su sacro mundo a través 
de la circulación del símbolo. 

Para esto, Teijeiro despliega un amplio repertorio teórico- 
conceptual que se basa principalmente, si bien no exclusivamen- 
te, en la obra de Sigmund Freud. Pienso que es justamente esta 
interpretación onírica en el análisis de la crisis de identidad y 
persistencia étnicocultural aymara la que le otorga un alto grado 
de originalidad a esta obra. Independientemente del hecho de 
que si uno comulga o no con las interpretaciones freudianas, es 
cierto que la seriedad y rigurosidad del trabajo de Teijeiro exige de 
todo académico bien intencionado y abierto al diálogo a estudiar 
detenidamente sus argumentos y a reflexionar profundamente 
sobre sus eventuales cualidades interpretativas. Es evidente que 
dentro de las ciencias sociales latinoamericanas la perspectiva 
psicoantropológica no genera un amplio apoyo. Pero el rechazo 
de un enfoque analítico no puede resultar en su negación. En este 
sentido, el libro de Teijeiro es un fuerte llamado al sano y necesario 
debate académico, a la contraposición de ideas y visiones en pro 
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del objetivo común de llegar a una compresión más acabada de 
las ricas y múltiples facetas de la cultura aymara y su persistencia 
en el tiempo. 

Teijeiro dio un paso importante en el debate actual sobre la 
identidad y la cultura aymara, y ciertamente su enfoque no con- 
vencional sobre esta temática generará mucha discusión y debate 
en círculos académicos tanto nacionales como internacionales, 
preocupados por entender esta importante dimensión de la reali- 
dad boliviana contemporánea. 


Prof. Dr. Patricio Silva 
Catedrático vitalicio 
Director del Instituto de Estudios Latinoamericanos (TCLA) 
Universidad de Leiden, Holanda 


Introducción 


La crítica situación social por la que atraviesa Bolivia podría ser 
interpretada como producto de la implantación del neoliberalismo. 
Esta interpretación en sí misma no es incorrecta si se la observa 
desde el punto de vista netamente coyuntural. Sin embargo, mu- 
chos reconocerán que detrás de esta manifestación coyuntural se 
encuentra un denso y extenso bagaje histórico en el que se puede 
observar una continua reproducción de la mentada crítica situa- 
ción. Consecuentemente, se debería entender que lo coyuntural 
contemporáneo responde, en gran medida, a la manifestación de 
una especie de metástasis (en el tiempo) de un problema de ca- 
rácter estructural, cuya perseverancia se debe, principalmente, a la 
persistencia de una serie de constantes conductuales enraizadas en lo 
que Memmi (1969) denominó como el “hecho colonial”; constantes 
que inciden de manera significativa en la recreación de una relación 
intercultural históricamente conflictiva cuyo entramado, o parte 
de él, es el que se pretende re-develar en el presente trabajo. 

El problema relacional sociocultural que hoy vivimos se inició 
a mediados del siglo XVI, cuando llegan los primeros españoles 
al Qullasuyu (o Kollasuyu), posteriormente denominado Alto 
Perú. La historia oficial indica que el Alto Perú se independizó 
de España el año 1825, dejando de ser, desde ese momento, una 
colonia de la metrópoli europea. Pero quienes realmente llega- 
ron a independizarse más administrativa que políticamente de 
España fueron los propios españoles que arribaron en calidad 
de conquistadores-colonizadores y no los colonizados ya que, 
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como bien lo señala Barrios (1993: 156), “sólo una oligarquía 
reducida reemplazó a los representantes de la corona española, 
sin alterar la naturaleza discriminatoria, segregadora y opresiva 
del poder,” constituyéndose la República en una continuidad 
del hecho colonial.' 

El control del poder ejercido durante varios siglos y todo lo 
que ello involucra en relación a la realización de los privilegios 
del colonizador se sustentó, especialmente, en la permanente 
inducción de una conducta estrechamente relacionada con sub- 
ordinación/sumisión del colonizado, generada mediante el proceso 
de la colonización mental de éste. Esta especie de contracultura y 
su respectivo fortalecimiento realizado a través de todos los actos 
rectores y ordenadores de la praxis colonial se caracteriza por 
haber instaurado, entre otras, las siguientes particularidades de 
compleja connotación doctrinal: 


e Convicción de inferioridad. 

e Convicción de servicio. 

e Convicción de liberación o salvación en otro mundo. 

e Desvalorización de los atributos socioculturales propios. 


La realización de éstas y otras particularidades afectó, como 
indica Rivera (1993), “... todos los aspectos de la sociedad indí- 
gena, particularmente su estructura simbólica que ha sido deses- 
tructurada”. 

Se comprende que el hecho indicado, particularmente en 
cuanto a lo simbólico se trata, sólo puede realizarse como tal 
cuando el sujeto objeto de imposición llega, en alguna medida, a 
apropiarse de aquello que se le está imponiendo. Se entiende que 
la apropiación dada en un contexto de relaciones interculturales 


1  Larealización de esta continuidad no es objeto de duda alguna, especialmente 
para el aymara, tal como lo indica uno de sus principales intelectuales: “La oli- 
garquía republicana y liberales se apropiaron para sus fines étno-económicos, 
despojando de territorios y riquezas, confinándonos a un exilio permanente 
a lo largo de los 169 años de la vida republicana” (Yampara, 1995:13). 
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puede generarse ya sea por convicción, interés político, necesidad 
existencial u otros. Sea lo uno o lo otro, o todos a la vez, un pro- 
ducto de esta apropiación fue la inserción “del otro” al interior 
del propio régimen sociocultural, lo que produjo, entre otras 
posibilidades, la emergencia de ciertos comportamientos (o ten- 
dencias) de carácter autorepresivo contra determinadas libertadas 
y/o realizaciones socioculturales tradicionales. 

Dicha inserción y consecuente represión mediatizada por el 
proceso de apropiación fue, como ya se indicó, la principal causa 
de la mentada colonización mental y/o “desestructuración... de 
todos los aspectos de la sociedad indígena”. La realización de este 
fenómeno también involucra la generación del conflicto identi- 
tario, que se va nutriendo de nuevos medios y formas de conoci- 
miento de lo que sería la verdad de acuerdo con lo impuesto. Esta 
dinámica de ir siendo y sintiendo lo que no se ha sido implica la 
transformación de los modos de subjetivación relacionados con 
lo que tradicionalmente se ha sido y se ha sentido. 

La profunda intervención del otro en el proceso de subjeti- 
vación del “indígena” demuestra que la matriz conductual del hecho 
colonial se encuentra instaurada en el heterogéneo medio social en 
calidad de determinante cultural. Este suceso implica, como ya se 
señaló, la activación de fenómenos represivos y autorepresivos: 


...el rechazo hacia sí mismo [del colonizado] y el amor por el otro 
son comunes a todo candidato a la asimilación. Y los dos compo- 
nentes de esta tentativa de liberación están estrechamente ligados: 
el amor por el colonizador se halla subtendido por un complejo 
de sentimientos que van desde la vergiienza hasta el odio por sí 


mismo... Para liberarse, al menos así lo cree, acepta destruirse 
(Memmi, 1969: 126). 


Sin embargo, prácticamente todos los grupos étnicos colo- 
nizados, como el aymara, no dejaron de pervivir en calidad de 
sujetos portadores de rasgos culturales distintivos con los que aún 
se identifican; se está haciendo referencia a un hecho que vivencial 
y manifiestamente público se remite, de una u otra manera, a la 
cultura propia y por ende a resistencia. 
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Autonegación o autorepresión y resistencia son dos fenóme- 
nos opuestos y antagónicos que, más allá de una simple coexisten- 
cia, paradójicamente co-habitan en un mismo ser y/o grupo étnico 
como es el aymara, en el cual se concentra la investigación dado 
que éste, de acuerdo con cierto criterio, ejemplifica el problema al 
experimentar un mundo jaloneado por tendencias y contratenden- 
cias que, como sería obvio deducir, atentan y afectan la estructura 
identitaria étnico-cultural en base a la cual, no cabe duda, dicha 
resistencia se mune de sentido y horizonte de realización. Esta 
confusa configuración situacional indujo al planteamiento de 
la siguiente interrogante con la que prácticamente se inicia la 
investigación: 


¿Cómo es que la identidad aymara sigue sobreviviendo, cada 
vez con mayor fuerza y tendencia soberana, a pesar de la crisis de 
identidad que experimenta debido a la continua y violenta repre- 
sión de ya casi cinco siglos de duración? 


La interrogante expuesta aparentemente conlleva un contra- 
sentido, ya que supuestamente no sería válido afirmar la fortaleza 
de algo que se encuentra en crisis; en este sentido, lo uno tendería 
a la negación de lo otro. Sin embargo, gran parte del aymara vive 
(en) esa disyuntiva, pero sería incorrecto colocarlos a todos en un 
mismo nivel, ya que la cercanía a lo otro o la lejanía de lo propio 
está matizada. Al respecto, se podría señalar: 


e Existen aymaras que se sienten más qaras,’ pero que en 
ciertas circunstancias se les “sale el indio”.* 

+ Existen aymaras que se sienten más aymaras, pero no dejan 
de vivir con ciertos valores culturales q’aras que les son 
importantes y satisfactorios.* 


2  Enaymara significa “pelado” y es un apelativo con el que normalmente se iden- 

tifica al descendiente biológico y/o sociocultural del hispano colonizador. 

Ver Borrachera y memoria, compilado por Thierry Saignes (1993). 

4 Ver Sincretismo religioso de los indígenas de Bolivia, realizado por Juliane Esch 
Jakob (1994). 


uy 
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e Existen aymaras que reniegan totalmente de lo q’ara, pero 
en ciertas circunstancias se les sale lo q’ara y finalmente 
no se cree que exista un solo aymara que no tenga algo de 
q'ara, que en cierto grado y circunstancia no dejó de ser 
aún un modelo. 


Esta compleja situación no es desconocida ni negada por los 
aymaras, como es el caso de Yampara, quien reconoce que “por el 
grado de colonización y la acción republicana, vivimos una etapa 
profusa/confusa afectada por el proceso de desestructuración de 
las estructuras originarias... eso ubica a muchos en una posición 
subalterna y sumisa...” (Yampara, 1995: 66). 

Sin embargo, no siempre se fue o se es subalterno y sumiso. 
Es cierto que se observan renuncias y concesiones (de mayor o 
menor compromiso de acuerdo a lo señalado líneas arriba), pero 
no una absoluta actitud de vencido (transformado), ya que y pese 
a todo, los aymaras (especialmente los del área rural y quienes no 
rompieron sus lazos parentales y rituales con su grupo de referencia 
primario) están viviendo un franco proceso de autorevalorizacion 
expresado cotidianamente; proceso frecuentemente negado, criti- 
cado, vilipendiado, cuestionado, minimizado, etc., pero está presente 
en la forma que se lo señaló, es decir, en franca revalorización que 
no solo se expresa discursivamente, sino que y sobre todo lo están 
viviendo mediante la realización de una praxis objetiva.’ 

El proceso de autorevalorización está indudablemente relacio- 
nado con la paulatina superación de la crisis de identidad generada 


5 Tal como se puede observar en la siguiente cita realizada por un investigador no 
aymara: “El 5 de agosto de 1781, después de varios meses de cerco indígena... 
Sorata caía en manos de los ejércitos indígenas encabezados por Bartolina Sisa y el 
joven Andrés Tupac Amaru. 222 años después, desde el 19 de septiembre de 2003, 
otra vez Sorata es ocupada por indígenas insurgentes como un eslabón más de un 
nuevo ciclo de rebelión indígena que desde hace tres años viene reapropiándose 
de territorios aymara, expulsando funcionarios estatales y reconstruyendo un 
tipo de poder político comunal basado en los ayllus y sindicatos. Los motivos 
iniciales de la movilización fueron primero, el respeto de los ‘usos y costumbres” 
en el ejercicio de la justicia...” (García, 2004: 47). 
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por el impacto etnocida de la colonización. Hoy en día se podría 
suponer además -desde una perspectiva relativamente lógica- que 
dicha superación paulatina de la crisis de identidad, resuelta en favor 
de lo propio, podría deberse también a un paulatino decrecimiento 
de la praxis etnocida por parte de los herederos socioculturales 
del colonizador, quienes, como se observa en los ámbitos festivos de 
los últimos tiempos, se incrustaron en el desarrollo de una serie de 
valores normalmente relacionados con lo “nativo tradicional”. Este 
hecho puede haber influido en cierta medida, ya sea como percep- 
ción de incidencia valorativa o en calidad de percepción de impacto 
negativo en el ámbito relacional, bajo la acción de criterios vinculados 
con usurpación o apropiación de lo propio por parte del y? ara, que 
en sí mismo ya genera fuerza en torno a lo propio. 

Lo dicho podrá tener una importancia relativa, pero desde la 
perspectiva histórica la tendencia revalorativa de lo propio por parte 
del colonizado no es un atributo relacionado exclusivamente con 
estos últimos tiempos. 

Además, no se puede dejar de considerar el hecho de que el 
monopolio del poder (aunque éste se encuentre menguado), está 
aún en manos del g’ara,° quien, a vista del colonizado (el aymara) 
“...no ha cambiado en cuanto a la persistencia del sistema de do- 
minación y explotación étnica” (Mamani, 2004: 9). Entonces, dadas 
las circunstancias, no se puede dejar de plantear la pregunta sobre 
el como se superó, o mejor dicho, cómo se está superando el complejo 
problema relacionado con la crisis de identidad? 

El tema general —en el que está inscrita la interrogante- fue 
motivo de varias investigaciones de las que se seleccionan algu- 
nas de ellas con el objetivo de analizar, brevemente, posiciones 
interpretativas que permitan contextualizar y/o identificar los 
procesos a través de los cuales se resuelve (o podría resolverse) la 
explícita interrogante. 

Benavides, aunque no se refiere precisamente a lo aymara 
ya que su referente general es la cultura prehispánica, señala: 
“No se extinguieron como tal debido a su enorme densidad y su 





6 Cabe advertir que el presente trabajo fue concluido el año 2005. 
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fortísima estructuración suficientemente dotada de anticuerpos 
para haberse defendido... lo que le permite mantener vigente la 
opción de reconstituirse y hasta en algunos casos, haberlo logrado” 
(Benavides, 2003: 47). 

El tema de la “fortísima estructuración” está relacionado con 
lo que el antropólogo Albó ya había señalado hace muchos años 
cuando planteó que la cultura aymara “tiene un núcleo que aún 
persiste y las creencias están allí, firmes y vigorosas”. Realizando 
una síntesis de lo señalado por este investigador de la cultura ay- 
mara, se podría decir que la realización (pervivencia) de lo aymara 
se debe fundamentalmente a la continua relación de cada uno con 
su “grupo de referencia primario” asentado principalmente en su 
comunidad (cf. Albó, 1983 y 1987). 

El sociólogo Simón Yampara, uno de los muchos intelectuales 
aymaras, también se remite al mentado núcleo en el que “...el 
proceso katarista ha pervivido desde el origen mismo de las altas 
culturas andinas y que hoy inquieta a la sociedad criolla.” Este 
núcleo y proceso katarista que en realidad vendría a ser la con- 
sustanciación entre la cultura propia y la rebelión es asumido por 
este investigador como “...pensamiento, ideología, simbología 
y forma de vida de los aymara... [y en base a ello es] que supo 
pervivir, sobrevivir, resistir, sublevar y reafirmar ese pensamiento 
por milenios” (Yampara, 1995: 66). 

La socióloga Rivera afirma que la población indígena de lo que 
hoy es Bolivia “no se comportó como una masa inerte y pasiva: a 
partir de la llegada de los españoles a su territorio, resistió de las 
más diversas formas, para evitar tanto la consolidación del orden 
colonial, como las sucesivas fases reformistas que introdujeron 
renovados mecanismos de opresión y despojo material y cultural” 
(Rivera, 1993: 35). 

La percepción que posee la indicada investigadora logra refle- 
jar la disyuntiva aymara al señalar que “la colonia desestructuró la 
estructura simbólica”, e inmediatamente añade que la “resistencia 
indígena se debe a una vinculación estrecha entre la dimensión 
política (armada o negociada) de la lucha, con la defensa de un 
orden simbólico y una cosmovisión cultural, que se plasman en el 
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ejercicio de prácticas rituales y costumbres ancestrales, de las cuales 
se extrae permanentemente la fuerza moral y la legitimidad para 
cuestionar el orden colonial” (Rivera, 1993: 39). 

Fernando Montes, psicólogo de formación (de tendencia 
jungiana), es otro acucioso investigador de la cultura aymara. El 
reconoce la existencia de un conflicto identitario étnico-cultural, 
pues señala: 


la conquista fue vivida como un verdadero cataclismo cósmico que 
conmovió desde sus fundamentos a todo el mundo andino... sembran- 
do la muerte y la desolación entre los indios y sumiendo al mundo en 
la perpetua noche de las primeras edades (...) los indios y sus dioses 
intercambian su lugar y su posición jerárquica con los extranjeros y 
sus respectivas divinidades. Se verifica así una inversión del universo 
mítico, que corresponde al vuelco experimentado por la sociedad 
andina a causa de la conquista (Montes, 1999: 210-265). 


En la situación expresada y de acuerdo con el autor, el cómo 
es que logra el aymara subvertir esa realidad y poder en algún 
momento ser él mismo está relacionado con un juego entre sombra 
y máscara, la primera oculta y la segunda muestra, dependiendo 
de la pertenencia sociocultural del interlocutor. Sin embargo, los 
aspectos de mayor impacto para la reversión del hecho colonial 
son, según Montes, la fiesta y la rebelión: 


Entretanto se produzca el ansiado pachakuti [vuelco] restaurador, en 
los Andes ocurren periódicamente otros pachakutis que subvierten 
el cauce normal de los acontecimientos y devuelven temporalmente 
al mundo andino su legítimo orden y su sacralidad perdida. Se trata 
de la fiesta y la rebelión, disloque en el orden establecido cotidiano 
y salto cualitativo hacia un nuevo orden en el que lo oculto aflora, 
lo subordinado predomina y sucede lo inesperado: fugaz retorno al 
ideal del pasado mítico, en el que los hombres y las cosas ocupan el 
lugar que les corresponde (Montes, 1999: 315). 


‘Todos los autores citados, aymaras y no aymaras, práctica- 
mente convergen en el hecho de que / rebelión (enfrentamiento 
con el otro) y lo simbólico (el mito, los ritos y las fiestas, etc.) son las 
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principales fuentes de resistencia y por tanto de persistencia de lo 
propio. En este sentido, se entendería que la resistencia estaría aso- 
ciada no solo con “imágenes-tipo que les son familiares” (Elliott, 
2000), sino y sobre todo con un modelo de acción social (todo modelo 
se desarrolla en función a un determinado proceso) relacionado 
con aquella “memoria cultural” que incide, de acuerdo con Wolf 
(1976), en la realización de las rebeliones campesinas. 

Pero cómo se tendría que entender la persistencia o estructu- 
ración de dicha memoria cultural si, como también se pudo obser- 
var, prácticamente todos los autores citados no dejan de advertir, 
implícita o explícitamente, la existencia del fenómeno relacionado 
con “desestructuración”, “cataclismo”, etc. Es muy complicado 
conjugar dos hechos contradictorios y transitar desde la desestruc- 
turación de lo simbólico a lo simbólico como fuente de resistencia. 
La complejidad del tema exige la elaboración de un trabajo algo 
más especializado que no fue posible encontrar en Bolivia.” 

El fenómeno de la emergencia de la mentada memoria cultural 
es, precisamente, lo que se buscará comprender ya que su simple 
alusión es insuficiente para explicar el problema de la represión y 
el impacto que ésta causa en la mentalidad del aymara. 

En este sentido, se entiende que dicha emergencia tiene que 
pasar, necesariamente, por la dilucidación del problema que re- 
presenta el planteamiento algo positivista de Berger (1971: 28), 
dado en el sentido de que la realidad objetiva, mediante la internali- 
zación, “se trasforma en estructuras de la conciencia subjetiva” 
[mundo subjetivo]? o como reiteradamente lo señala Memmi 


7 Laprincipal excepción es el importante trabajo de Montes (1999), sin embar- 
go, de dicho trabajo surgieron algunas dudas en cuanto a su planteamiento 
(ver capítulo 6); dudas que en realidad influyeron cualitativamente en el 
desarrollo de la investigación. 

8 Lo quese rescata de Berger es la idea vinculada con el impacto de lo externo en la 
configuración de la interioridad del ser humano. Sin embargo, dicha interioridad 
no puede ser limitada al ámbito de lo consciente señalado por Berger, motivo por 
lo cual y dada la complejidad constitutiva de la interioridad del ser humano, 
explicada en esta investigación con el apoyo teórico conceptual del psicoanálisis, 
se prefiere sustituir el término de conciencia subjetiva por el de mundo subjetivo. 


26 LA REBELIÓN PERMANENTE 


(1969) cuando indica que “un hombre es lo que ha hecho de él su 
condición objetiva”. 

La dilucidación del planteamiento bergeriano está rela- 
cionada con la complicación que implica avalar la emergencia 
de una memoria cultural cuando se sabe que toda crisis de 
identidad conlleva la negación de lo propio. Y esta negación 
está vinculada con los designios de la realidad objetiva, que en 
el presente contexto sociocultural aún está determinado por las 
relaciones de poder establecidas hace cientos de años; hecho 
que en lo esencial es el principal factor en la formación y rea- 
lización de la crisis de identidad. 

Entonces y por lo visto, la principal condicionante para la 
emergencia de aquella memoria sería la subversión de la negación de 
lo propio, pero ¿cómo se llega (o se llegó) a negar la negación de lo 
propio en un contexto de crisis de identidad en la que la negación 
es una condicionante fundamental para la realización de un modelo 
que se está imponiendo? 

La investigación y resolución del problema planteado, esce- 
nificado en un ambiente de antagonismos, complementaciones y 
representaciones dadas en la relación entre lo objetivo (prepon- 
derantemente externo) y lo subjetivo (preponderantemente in- 
terno) condujo a establecer una estrategia de análisis diferenciado, 
fundamentado en /a activación de lo simbólico y el impacto de éste 
en y entre ambos ámbitos (lo objetivo y lo subjetivo). 

En tal sentido se inició la investigación atendiendo el ámbito 
de lo preponderantemente objetivo, desarrollando un trabajo de 
genealogía relacionada con los principales procesos históricos que 
hicieron posible (o influido) la configuración del presente. Este 
trabajo se concentró, básicamente, en la realización descriptiva y 
analítica de los siguientes hechos: 


+ El carácter de la colonización. 

e El avasallamiento del colono hacia el aymara. 

¢ El carácter manifiesto de la cultura simbólica del aymara 
(especialmente en cuanto a sus principales fundamentos 
étnico-cosmo-mitológicos). 
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e Los principales actos de resistencia-rebelión aymaras reali- 
zados con el objetivo de superar el impacto de lo colono. 


El propósito de la realización de este ámbito fue analizar, en 
primera instancia, la realidad objetiva (“objetivada”) de la relación 
intercultural conflictiva y, en segundo lugar, indagar la dinámica 
e impacto de lo simbólico en la rebelión como hecho en reali- 
zación. Los resultados relacionados con dicha segunda instancia 
demuestran un significativo impacto de lo simbólico propio, pero 
a su vez un vertiginoso disloque del mismo hacia (o a favor) de lo 
constituido a partir del 1532. 

Una vez analizado dicho primer escenario se ingresa al mun- 
do de lo preponderantemente subjetivo aymara en el que radicaría 
lo propio profundo,” que es de donde emanaría la fuerza vinculada 
con el fortalecimiento de lo étnico-cultural. La importancia del 
análisis de este ámbito radicó en la dilucidación de lo ya planteado 
por Berger, que involucró el análisis de su posible transformación 
dado en el sentido de subvertir, en el contexto subjetivo, la realidad 
objetiva imperante en la que lo otro es lo dominante. Ello permitió 
comprender el tema relacionado con la emergencia de esa fuerza 
interna que —como se indicó- es la que incide en la realización de 
los actos de resistencia y ello representa un determinado estado 
identitario que no es precisamente el crítico. 

En este sentido, los límites de la pretensión relacionada con la 
investigación del mundo subjetivo del aymara se circunscribieron 
al análisis de los siguientes hechos (o procesos): 


e El carácter de la estructura psíquica del ser humano. 

e La hipotética estructura psíquica de un sujeto producto 
de un contexto intercultural conflictivo. 

e Represión y resistencia. 


9 Se está haciendo referencia a lo señalado por los autores citados, lo que se 
sintetiza en las siguientes aseveraciones: “El aymara tiene un núcleo que 
aún persiste... y las creencias están allí, firmes y vigorosas” (cf. Albó, 1983: 
8 y 74); y en base a las cuales él “pervive, sobrevive, subleva y reafirma ese 
pensamiento por milenios” (cf. Yampara, 1995: 66) 
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e Realización (manifestación) de lo reprimido. 

¢ El sueño como un mecanismo de realización de lo repri- 
mido. 

e El carácter básico de la mentalidad del aymara influido 
por su propio profundo. 


Estructura del trabajo 


La descripción y análisis de los hechos acabados de apuntar fueron 
desarrollados en siete capítulos y tres partes de diferenciación subte- 
mática dados, estos últimos en función a la ya indicada estrategia 
de análisis. 


Primera parte 


La primera parte contiene dos capítulos: el primero se aboca al 
tratamiento del marco teórico-conceptual y el segundo a la contex- 
tualización general del “objeto” de la investigación. 

En el primer capítulo se establece prácticamente una especie 
de guía conceptual en la que se definen los principales conceptos o 
categorías socioculturales en base a los cuales se configura tanto 
el contenido como el sentido de la investigación. 

Un aspecto realmente esencial de este capítulo es el acer- 
camiento a la compleja dinámica de lo simbólico, en la que no 
se deja de resaltar la intrínseca relación de ésta con las diversas 
instancias de lo psíquico, muy particularmente con la instancia 
del inconsciente, motivo por el cual se plantea la caracterología del 
mismo; entendiendo que sin dicho tratamiento lo simbólico que- 
daría prácticamente obnubilado y todo intento de interpretación 
del hecho colonial —contexto global del trabajo- no llegaría a tener 
más que una proyección superficial, dando paso, así se cree, a serios 
equívocos en el proceso de intento interpretativo. 

El objeto del segundo capítulo es la relación intercultural 
conflictiva y su respectiva dinámica centrada en la compleja ex- 
periencia del grupo étnico aymara. Tal experiencia es abordada 
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a partir de sus realizaciones intraculturales e interculturales, 
dando mayor atención al primero de ellos ya que es en él donde 
se encuentran estructurados los principales valores que fundan y 
sostienen lo propio, que, como ya se señaló, no dejan de ser in- 
terpretados —o vistos— dentro un proceso desestructurante. Esta 
paradoja compuesta por la simultaneidad de lo estructurado y lo 
desestructurado es la que se intenta comprender y explicar a lo 
largo del trabajo, especialmente en su tercera parte. 


Segunda parte 


La segunda parte del trabajo, que contiene tres capítulos, fue 
desarrollada en función a la descripción y demostración de la ac- 
tivación e impacto de lo simbólico en la (o durante la) realización 
de mecanismos de resistencia, expresados en sucesos como las 
principales rebeliones aymaras lideradas por Tupak Katari (cap. 
3) y Zarate Willka (cap. 4), respectivamente. 

Estos históricos hechos se convirtieron en el principal conte- 
nido de lo que se podría denominar como la memoria de resistencia 
(que es parte de la memoria cultural), en la que lo contemporáneo 
(cap. 5) juega un importantísimo rol dados los cambios que se han 
de experimentar en dicho tiempo. 

Estos hechos no sólo se convirtieron en el soporte de dicha 
memoria de resistencia, sino que también y por consecuencia, se 
constituyeron en los principales referentes sociointerculturales, evoca- 
dores de tiempos y memorias por parte del sujeto en quien la inves- 
tigación se concentró; evocación que si bien implica la activación 
y recreación de lo simbólico, no deja de estar relacionada con un 
contexto, como se verá, en el que persiste la negación de lo propio. 

Esta ambigua situación indujo a profundizar la búsqueda del 
fenómeno en base al cual o a partir del cual se da o se conserva 
la fortaleza de lo propio que incide, determinantemente, en la 
generación y realización de los mecanismos de resistencia y a su 
vez (por lógica implicación) en la manifestación de una identidad 
que se sobrepone al estado crítico que caracteriza a la realidad 
objetiva dominante. 
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Tercera parte 


La tercera parte del trabajo, que contiene dos capítulos, justamen- 
te se concentra en la búsqueda del mecanismo o fenómeno que 
posibilita o influye en la conservación de lo propio, y como tal se 
enfrenta y subvierte la realidad objetiva dominante. 

Esta subversión es, desde la perspectiva analítica explicitada en 
el trabajo, el principio de la superación de la negación de lo propio 
y ello indudablemente debe realizarse como tal en un escenario 
distinto u opuesto al que genera dicha negación. Y si este espacio 
no es la realidad externa (lo objetivo), entonces tiene que estar 
relacionado con el ámbito de la realidad interna (lo subjetivo), 
que es donde radicaría lo propio profundo. 

El capítulo seis prácticamente representa un ensayo!” teóri- 
co-conceptual sobre un hecho sociocultural planteado en torno 
al fenómeno que incide en la emergencia y estructuración de la 
crisis identitaria que, como se observará en este capítulo, es uno 
de los productos del nuevo modo de subjetivación provocado por 
la apropiación de lo impuesto. 

Dicha crisis de identidad, como ya se había previsto, complicó 
la búsqueda de la fuente donde se genera la fortaleza de lo propio 
en el ámbito subjetivo; pero esta complicación, sin embargo, fue la 
que condujo al conocimiento de una estructura en la cual y desde 
la cual se realiza esa fuerza que se estaba buscando. El camino 
de este hallazgo (hallazgo en la investigación) se inició en base 
al principal suceso que determina el surgimiento de la crisis de 
identidad: la represión étnico-cultural. 

Con el auxilio del psicoanálisis se arriba, de manera coheren- 
te y congruente, a un llano temático en el que se descubre una 
estructura basada en lo onírico, que actúa de manera cotidiana 
en calidad de mecanismo de defensa y valoración de lo propio, 


10 Este capítulo está clasificado como un ensayo, ya que su contenido temático 
es altamente complejo y no se considera haber realizado un tratado com- 
pleto sobre el mismo, pero sí se elaboró una base suficiente en función a los 
objetivos de la investigación. 
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lo cual es interpretado como un acto inconsciente de rebelión 
permanente. Este resultado, explicitado en el capítulo 7, permite 
tener una sólida base de explicación en torno, principalmente, al 
cómo es que lo aymara continúa sobreviviendo en un ámbito de 
crisis identitaria y paralelamente se devela las características de 
ciertas constantes conductuales intrínsecamente relacionadas con 
el hecho que se acaba de indicar. 


Enfoque teórico y metodología de trabajo 


La investigación fue concebida dentro del marco teórico-concep- 
tual de la antropología, cuya historia, de acuerdo con Auge (1979), 
se presenta siempre en forma de alternativas o enfrentamientos 
principalmente entre dos ejes y cuatro polos: Evolución/Cultura 
y Símbolo/Función. 

La elección, priorización y/u oposición que se da en este 
juego interpolar se establece siempre en función al problema y 
objetivo de la investigación. El objetivo puede responder a los 
requerimientos teórico-conceptuales de uno u otro polo (corriente 
teórica) identificados en este juego, o también puede organizarse en 
función a una necesaria articulación entre dos o varias corrientes, 
como es el caso del presente trabajo, en la que lo simbólico es el 
núcleo que articula lo funcional y lo cultural, esquemáticamente 
representado de la siguiente manera: 
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Figura 1 
Configuración teórico-relacional 
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Considerando el objetivo de la investigación, esta confi- 
guración teórico-relacional se realizará como tal en base a un 
proceso de carácter diacrónico, lo que permite la realización de 
una aproximación muy significativa al fundamento básico de la 
corriente neoevolucionista, el mismo que podría ser sintetizado 
recurriendo al siguiente enunciado de Durkheim: “La causa de- 
terminante de un hecho social debe buscarse entre hechos sociales 
antecedentes”.!! 

El hecho social en torno al cual se desarrolló la investigación 
está íntimamente vinculado con el tema de identidad, que en sí 
mismo se estructura y se desarrolla en base a elementos simbólicos, 
funcionales y culturales que se realizan en un proceso necesaria- 
mente diacrónico. 

A partir del análisis primicial del proceso dado en el contexto 
de la relación intercultural conflictiva se formuló el problema de 


11 (cf. Auge, 1979: 51). Al respecto, se debe aclarar que este enunciado con- 
cluía indicando que las causas determinantes de un hecho social no deben 
buscarse en estados de conciencia individual. Esta última señalización es un 
poco ambigua y por lo tanto incomprensible, ya que al hecho precedente sí 
se puede llegar mediante el análisis y conjunción de estados de conciencia 
individuales. ‘Tal es el caso, por ejemplo, del fenómeno relacionado con la 
tradición oral. 
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la investigación, siguiendo la estrategia de la consustanciación 
entre la observación y el análisis empírico, auxiliados con el referente 
documental. 

Una vez establecido el problema y definido el principal 
concepto motor de la investigación, el desarrollo de la misma 
fue ejecutado en función a los parámetros metodológicos de la 
antropología, constituidos en base a la secuencia dada entre la 
etnografía y la etnología, siendo la primera descriptiva y la segunda 
analítica. En este sentido, el trabajo en su generalidad es el desa- 
rrollo de un continuo ensamblaje entre lo descriptivo y lo analítico 
/ interpretativo, realizado ya sea sobre lo teórico-referencial y/o 
lo práctico-vivencial, que es de donde emergen los datos que, ca- 
pítulo a capítulo, fueron tejiendo la base sobre la que se elaboró 
la dilucidación del problema. 

El respectivo trabajo de campo fue desarrollado especialmente 
en el ámbito rural, preponderantemente habitado por población 
aymara hablante. Este espacio fue delimitado en base al criterio de 
extensión del idioma; extensión geográfica que en realidad viene 
a ser una parte de lo que fue el territorio aymara antes y hasta el 
inicio del expansionismo inca (siglo XV), tal como se expone en 
el capítulo 2 y se reproduce en el capítulo 7. 

En una parte del sector sur de este territorio se inicia el traba- 
jo, aprovechando anteriores experiencias nuestras en él, que a su 
vez enriquecen una parte de la etnografía que se presenta en esta 
oportunidad. En este sector está ubicada la comunidad aymara 
de Challavito, donde prácticamente se forja la columna vertebral 
de la investigación. 

Luego de un año de estadías discontinuas en esta comunidad 
(en el que se incluyó a algunos challavitenses radicados en la ciu- 
dad de Oruro) la investigación se expandió en el territorio aymara 
(post-incaico) trabajando en las siguientes ocho comunidades: 
Chicani (provincia Murillo), Villa Iquiaca (provincia Los Andes), 
Escoma (provincia Camacho), Santa Ana (provincia Sud Yungas), 
Tiwanaku (provincia Ingavi), San Andrés de Machaca (provincia 
Ingavi), Chiripaca (provincia Los Andes) y Chari (Provincia 
Saavedra). 
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En estas ocho comunidades, geográficamente presentadas en 
el capítulo 7, se aplica una parte de lo obtenido en Challavito con 
el objetivo de constatar la existencia o inexistencia de una tradi- 
ción oral de carácter territorial en cuanto a un específico tema: el 
significado de las claves oníricas. 

El desarrollo de este proceso precisó el empleo de varias 
técnicas de investigación como ser: entrevistas, aplicación de 
cuestionarios y la observación documental que implicó, como algo 
inherente, el correspondiente análisis de contenido ya sea en su 
nivel pragmático" y/o semántico,” niveles por los que se optó de 
acuerdo a las particulares demandas de la investigación. 

Durante el trabajo de campo, sólo en la comunidad de Challa- 
vito se combinó las técnicas de entrevista personal y colectiva. En 
el primer caso con informantes claves (autoridades políticas, espi- 
rituales y algunos pobladores que por ciertas características llegan 
a concentrar y difundir opinión pública) y en el segundo caso con 
agrupaciones familiares de cada uno de los siete sectores (rodeos) que 
configuran toda la comunidad. En el resto de las comunidades sólo 
se realizaron entrevistas personales con informantes claves (yatiris, 
ancianos y algunos actores comunitarios), ya que en estos casos el 
trabajo estuvo concentrado en la aplicación de entrevista dirigida, 
estructurada en base a un tipo de cuestionario relacionado con las 
claves de interpretación de lo onírico. 

Ya en la tarea vinculada con la interpretación y explicación 
del problema se recurrió a una exposición sustentada en el análi- 


12 “Desde este punto de vista, la comunicación que se trasluce en el texto, no 
manifiesta tanto los rasgos del sujeto comunicador como los de la circuns- 
tancia en la que tal comunicación tiene lugar, y en relación a la cual la misma 
cumple una función. En este sentido, la comunicación tendría un valor pri- 
mordialmente instrumental” (Delgado y Gutiérrez, 1995: 205). Asumiendo 
lo instrumental en el sentido descriptivo. 

13 “Revelan el sentido subyacente de la comunicación... permite el abordaje 
semántico de una dimensión de la comunicación distinta de la puramente 
descriptiva: la dimensión de los valores asignados por el sujeto textual a 
las realidades que expresa... esas realidades no sólo poseen un significado 
objetivo; también están revestidas de un significado subjetivo” (Delgado y 
Gutiérrez, 1995: 181 y 199). 
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sis cualitativo del material; este análisis fue estructurado en base 
a material predominantemente empírico, reflexionado desde el 
marco teórico psicoantropológico** y sistematizado con el auxilio 
metodológico del análisis de contenido tanto en su nivel pragmá- 
tico como semántico. 

Si bien se empleó un importante apoyo teórico-conceptual 
del psicoanálisis, como ya se advirtió, ello no significa que el 
trabajo pretenda ser un análisis psicoanalítico freudiano propia- 
mente dicho. Será, en todo caso, un análisis psicoantropológico 
que, en cuanto a lo onírico, se concentra -y se detiene- en lo 
que para el investigador citado (Freud) fue un punto de partida, 
se está haciendo referencia a la “hipótesis mitológica”, en la que 
la interpretación de los sueños se realiza conforme a unas claves 
preestablecidas socioculturalmente, las que para Freud aún se 
encontraban “arraigadas en la superstición”. 

Se debe señalar que la investigación se organizó en base a 
la conjunción de ideas que fueron emergiendo, con insistencia, 
desde principios de la década de los noventa. La articulación e 
interpretación de estas ideas se dio en el contexto semántico de 
la compleja teoría psicoantropológica, causando un principio de 
comprensión de algo aún no comprendido plenamente. 

La investigación, ya como acto en ejecución, se inició a finales 
del año 2001, trabajándose de manera intensa los dos siguientes 
años (2002 y 2003);'* en los que el ámbito socio intercultural fue 
muy complicado, especialmente por la efervescencia de una reac- 
ción étnica aymara contra lo q’ara, confundiéndose o entrelazán- 
dose las reivindicaciones socioculturales con un ánimo (o estado) 
de mutua intolerancia socioracial, hecho que se llega a comprender 
cuando se es plenamente consciente de cuán determinantes son las 
constantes conductuales que emanan de un entramado que radica 


14 Este término expresa la relación entre la antropología y el psicoanálisis, y es 
una analogía del concepto de “psicocultura”, frecuentemente empleado por 
la corriente antropológica de Cultura y Personalidad. 

15 El 2004 y parte del 2005 fueron dedicados a la elaboración material del texto; 
tiempo en el que, sin embargo, no se dejó de considerar e incluir algunos 
aspectos (hechos o textos) complementarios. 
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en las profundidades del ser; en este caso del aymara, cuyo proceso 
de revalorización étnico-cultural choca, de manera inevitable, 
contra aquello que lo indujo (y lo induce) a su desestructuración 
que por su puesto no es justificable. 

Finalmente, es necesario advertir el hecho de que todo térmi- 
no o frase encasillada entre corchetes [...] insertada en una cita, 
no es parte de la cita o del texto original, ello es un añadido realizado 
en el proceso del trabajo. Se advierte esta situación dada su cons- 
tante repetición, que además no es explicitada en cada una de las 
oportunidades ejecutadas. 


PRIMERA PARTE 


CAPÍTULO 1 
Marco teórico-conceptual 


1.1 Estructura teórico-conceptual básica 


En la realización del presente trabajo se empleó una serie de 
términos que en muchos casos son semánticamente comple- 
jos, ya sea por su origen “disciplinario” o porque no existen 
consensos definidos en cuanto a los alcances de su uso actual. 
Por otro lado, se combinó términos para establecer las caracte- 
rísticas esenciales de un hecho determinado. Estas situaciones 
obligaron a presentar, de manera previa y breve, la siguiente 
guía teórico-conceptual. 

El núcleo en torno al cual se genera toda la terminología 
empleada está identificado con el concepto de relaciones intercultu- 
rales; relaciones a las que también nos referimos mediante los 
conceptos de interculturalidad y/o relaciones interétnicas. Todas ellas 
expresan una interacción entre dos o más grupos sociocultural- 
mente diferenciados. 

En el escenario de análisis, estas relaciones están histórica- 
mente determinadas por lo que Memmi (1969) llegó a deno- 
minar como “condición o hecho colonial”. Esta condición 
expresa (parafraseando a Memmi) un conjunto de situaciones 
vividas que se realizan, inicialmente, entre extranjeros y los 
habitantes de la tierra a la que ellos llegan motivados parti- 
cularmente por la fácil, inmediata y casi gratuita adquisición 
de, en muchos casos, abundantes recursos de índole econó- 
mico. Tales beneficios se adquieren mediante la aplicación de 
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una serie de mecanismos de amedrentación, explotación de la 
fuerza de trabajo y/o usurpación del producto generado por el 
habitante originario (o “nativo”) a quien, y a su vez, le obstruye 
o le niega la realización de cualquier tipo de derechos y liber- 
tades que afecten la realización de los beneficios o privilegios 
coloniales. 

El hecho colonial, como se indicó, se estructuró en base a 
la relación entre colonizadores y colonizados que, dado el origen 
de cada uno de ellos, representa una “relación entre pueblos” 
(Memmi, 1969) o entre “grupos étnicos diferentes” (Bonfil, 1995); 
relación en la que, de acuerdo con el criterio del colonizado, los 
colonizadores y su descendencia nacida y criada en esta tierra no 
dejan de ser “extranjeros”. 

Las categorías antropológicas de grupo étnico y/o etnia 
hacen referencia a las singularidades culturales, especialmente lo 
identitario, mediante las cuales se distingue un grupo de otro u 
otros (Winick, 1969). Sin embargo, la investigación tratará de 
limitar el uso del término grupo étnico debido, especialmente, 
a la carga ideológica negativa que predomina en la interpretación 
que de ésta hacen los propios aymaras, quienes se representan 
a sí mismos como pueblo aymara que busca su realización en 
calidad de nación aymara. El término pueblo, en este contexto 
situacional, no alude al significado de centro urbano poblado, 
sino y tal como es interpretado en el Convenio 169 de la OIT 
(1989), en el que se hace referencia a un conjunto humano 
(nucleado y/o disperso) que manifiesta “identidad y organiza- 
ción propia”. 

El aymara es, en la parte andina de Bolivia, uno de los prin- 
cipales pueblos colonizados, que de manera general fue deno- 
minado con el término de ¿ndio/s, mediante el cual se estableció 
una de las categorías sociales del sistema colonial (Bonfil, 1995), 
conllevando una carga social de carácter negativo dadas las 
implicancias ideológicas generales sobre el colonizado. Sin 
embargo, y en circunstancias especialmente de carácter político- 
intercultural, el aymara recurre a este término con el objetivo 
de representarse a sí mismo y a la vez como parte de los dis- 
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tintos pueblos subyugados.'* Ello no tendría otro sentido que 
el vinculado con un acto de rebelión frente a la carga negativa 
que involucra a quienes son identificados con dicho término, es 
decir, se trataría de revertir esa carga negativa. A partir de esta 
interpretación se emplea, con alguna frecuencia, el término de 
pueblo indio o sinónimos como pueblo originario o indígena. Cabe 
aclarar que esta diversificación terminológica está relacionada 
también con el contexto de cada tema trabajado y con la biblio- 
grafía consultada y citada, sea de procedencia aymara o no. 

La relación entre pueblos o grupos étnicos diferentes im- 
plica, en todos los casos, una relación de poder cuyo desequi- 
librio en favor de uno y en desmedro del otro (u otros) se dio 
mediante la aplicación de una serie de factores de significativo 
impacto, como fueron por ejemplo: a) la abismal diferencia 
técnico-bélica y su articulación con lo simbólico-religioso y, 
b) la desnaturalización o negación de la condición humana de 
los habitantes originarios. 

La realización de estos y otros factores fue altamente favo- 
recida por el hecho de que el aymara experimentó, en un inicio, 
cierta sensación ¡erofónica ante la presencia de ese impresionante 
desconocido. En este sentido, y en su inicio, se trató de una relación 
entre dos culturas realmente diferentes, tanto en sus concepciones 
como en sus horizontes de realización. 

Consecuentemente, el aymara es poseedor de una cultura di- 
ferente, es decir, lo que él produjo para satisfacer sus necesidades 
sociales, materiales, políticas, económicas y simbólicas (que en con- 
junto es lo cultural), no tiene un origen ni significado común con 
la cultura del colonizador. En este hecho se sustenta el sentido 


16 Como un ejemplo de lo indicado, remitirse a las siguientes citas: “Los espa- 
ñoles han hecho propagar aún más la rebeldía india... el anuncio de Tupak 
Katari... vuelve encarnado y empuñando el fusil... está latente en las inmen- 
sas masas del pueblo indio” (Quispe, 1990). “Frente a la invasión española 
genocida e inhumana, las wiphalas asumen el papel defensivo y salvaguardia 
de los territorios, poblaciones, economías y culturas de las naciones indias...” 
(citado en Mamani, 2004: 35). 
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de lo diverso o, lo propio. Esta percepción de lo propio (su originaria 
cultura) también se expresa con el término lo aymara." 

El hecho de vivir y sentirse parte de una determinada cultura, 
pero sobre todo del aspecto simbólico de ésta, sólo se da cuando 
el individuo llega a establecer un vínculo afectivo con ella. La gene- 
ración de dicho vínculo afectivo representa la realización de una 
dinámica de mayor connotación subjetiva; entendiendo lo subjetivo 
en el sentido de ser un desarrollo que se realiza esencialmente 
en la interioridad (o realidad interna) del individuo. Las caracte- 
rísticas de cómo se configura y se establece dicho desarrollo son 
denominadas modo de subjetivación. 

Un componente fundamental y que además dinamiza el desarrollo 
y realización de este proceso es el sentimiento de indefensión que todo 
ser humano busca superarlo (mitigarlo), con el objetivo de allanar 
el camino de su realización vital. Se sabe que este sentimiento es de 
carácter innato y perenne, y el mismo deviene o está relacionado 
con la alta vulnerabilidad del ser humano quien, como bien lo 
señala Berger (1971), si al nacer no encuentra una relación dada 
vinculada con su protección, su devenir vital es corto, de gran su- 
frimiento y fatal. Quien coadyuva en la inicial realización de dicha 
relación es la familia encabezada, en este caso, por la madre. De 
la relación con la madre (que no deja de ser en cierto sentido una 
relación de poder) nace la sensación de protección y seguridad 
que básicamente da paso a la realización de un sentimiento placentero 
y el deseo de su persistencia (cf. Braunstein, 1989). 

En estas circunstancias se estructura el vínculo afectivo con 
la madre y por extensión -se puede decir- natural con lo socio- 
cultural que ella paulatinamente deja trascender hacia el niño/a; 
llámase proceso enculturizador. En este hecho se realiza el proceso 
de desplazamiento del sentimiento placentero hacia los protectores 


17 El término lo aymara generó ciertas susceptibilidades relacionadas con efec- 
tos peyorativos. El empleo del artículo neutro “lo” se realiza en calidad de 
indicador de tercera persona, representada en este caso con lo que el aymara 
produjo: su cultura. Por lo tanto, hay que reiterar, lo aymara viene a ser un 
sinónimo de la cultura aymara. 
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culturales (seres o elementos deificados que se constituyen en los 
creadores de un mundo organizado, seguro y significativo), quienes 
progresivamente reemplazarán o se harán cargo (por inculcación) de 
la función protectora iniciada al interior de la familia.'® 

El complejo sentido y contenido del contexto simbólico 
primigenio, en el que están insertos los ¿rradiantes protectores cul- 
turales, se lo delimitará conceptualmente mediante el término 
de fundamentos étnico-cosmo-mitológicos,'” que en sí mismos serían 
(o representarían) todo un tejido simbólico. Estos fundamentos, y 
por consecuencia interpretativa, vendrían a ser la esencia cultural 
del “grupo de referencia primario” (DeVos, 1981). Por tanto, la 
connotación semántica de la expresión esencial o esencialista está 
relacionada con el fundamento del ser simbólico propio, lo propio 
profundo, en la que se sustenta o en base a la cual se desarrolla el 
etnocentrismo. 

Esta composición implica una referencia al constructo socio- 
cultural sobre el que (o a partir del cual) se desarrolla un grupo 
humano de generación en generación. Dicho desarrollo se realiza en 
consustanciación con un sentido que, como bien lo indica Castells 
(1999: 29), “se organiza en torno a una identidad primaria que se 
sostiene a lo largo del tiempo”; sostén basado en su profunda 
connotación de índole preponderantemente sacra. 


18 Este proceso representa el desplazamiento de una parte relacionada con 

el principio de placer hacia el principio de realidad. Este desplazamiento 
(proceso y realización) analizado por Freud está prácticamente sintetizado 
en la siguiente frase: “Cuando el yo toma los rasgos del objeto, se ofrece, por 
decirlo así, como tal al ello e intenta compensarle la pérdida experimentada, 
diciéndole: Puedes amarme, pues soy parecido al objeto perdido” (Freud, 
1988(1): 23). 
Este hecho también puede ser comprendido en el marco interpretativo de 
Berger (1971), quien señala que “la existencia humana es un permanente acto 
equilibrador (compensador) entre el hombre y su cuerpo, el hombre y su mundo. 
Sólo en tal mundo creado por él mismo puede ubicarse y realizar su vida”. 

19 Los términos “cosmo-mitológico” y “cosmogónico”, frecuentemente citados 
en el presente trabajo, se emplean en calidad de sinónimos y mediante ellos 
se remite a “creencias de un grupo acerca del comienzo y la composición del 
mundo o del universo” (Winick, 1969: 161). 
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El vínculo afectivo que se genera con la principal representante 
de lo sociocultural, que es la madre (y su entorno social inmediato), 
representa un acto de identificación; de identidad con ella (y por 
consecuencia con lo que ella representa y socializa). En este sentido 
y desde esta perspectiva analítica, los principales determinantes 
en la construcción de la identidad étnico-cultural (que comienza a 
estructurarse en el proceso de la identidad primaria) devienen de 
la interacción de: 


a) La necesidad de superar o vencer las sensaciones de inde- 
fensión. 

b) El placer de vencer dicha sensación. 

c) La emergencia de deseos que emanarán de dicho placer. 

d) La interrelación con los protectores culturales que, como 
ya se señaló, llegan a suplir la protección materna (familiar) 
mediante un proceso de desplazamiento (también señalada 
como transacción). 


Consecuentemente (o bajo nuestra perspectiva analítica), la 
identidad étnico-cultural es un producto relacionado, en sus inicios, 
con la superación del sentimiento de indefensión mediante la in- 
serción de lo étnico-cultural en la estructuración del mencionado 
vínculo afectivo, en la que los ya citados protectores culturales 
juegan un rol fundamental a lo largo de la existencia del sujeto 
inmerso en su comunidad, sus mitos, sus ritos, etc., a través de los 
cuales se “objetiviza” el mundo simbólico (cf. Geertz, 1992). 

Cada miembro de la comunidad es parte estructural del complejo 
entramado étnico y de ello -por supuesto- se es consciente. Sin em- 
bargo, la manifestación de la consciencia identitaria se da especialmente 
frente a (o impulsada por) otro distinto a uno. En esta circunstancia, 
la expresión de mayor incidencia en el ámbito de la comprensión 
de lo identitario es la afirmación de pertenencia, que en nuestro caso 
vendría a ser: ¡yo soy aymara!, o ¡nosotros somos aymaras? 


20 El problema relacionado con el desarrollo temático que se está tratando -la 
identidad- generó tendencias o posiciones que están influyendo y confundiendo 
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Si se considera este escenario de investigación, profunda- 
mente marcado por las relaciones de poder interétnicas, lo iden- 
titario se torna en un componente de carácter dinámico en función 
al contexto y la coyuntura; contexto que no deja de experimentar 
la inserción de otros “elementos” que distorsionan la primigenia 
naturaleza del estrato fundamental identitario y surge así una serie 
de tendencias, una de ellas está relacionada con autocuestionamiento 
(que en sí viene a ser la crisis de identidad) que, como se advierte, 
está influida por el impacto general producido por las relaciones de 
poder, impacto cuya aproximación descriptiva e interpretativa 
está muy bien sintetizada en lo expresado, entre otros, por Me- 
mmi (1969) y Freire (1987) cuando señalan que los colonizados 
“participan de dos reinos psíquicos y culturales” y que por lo 
tanto “son ellos y a la vez son los otros”. 


la comprensión del fenómeno identitario étnico-cultural. Entre las posiciones 
destacadas actualmente se encuentran la esencialista y la procesualista. 

La primera “parte del principio de que todo ser humano se halla predetermi- 
nado por un repertorio cultural inmanente o natural que delimita al grupo, 
y construye, a través de la socialización, las características psicológicas y 
comportamentales de cada uno de sus miembros” (Tintaya, 2003: 137). 

En cambio, para los procesualistas “la cultura no es una pauta preestablecida, 
sino un instrumento que interviene en función de estrategias de adaptación 
y confrontación como un medio para resolver el conflicto que viene de los 
imperativos internos y de las presiones externas. En este sentido, la identidad 
“constituye algo que se construye en función de los procesos interactivos que 
cada grupo social debe enfrentar” (Tintaya, 2003: 138). 

La impresión sobre la existencia de una cultura inmanente o natural proviene 
de una mala lectura sobre la caracterología de la cultura; se tiene que aclarar 
que no está en discusión el carácter dinámico de ésta, sin embargo, lo que se 
debe especificar es que una parte de ella es tremendamente conservadora y otra 
hiperdinámica (ver acápite 1.1.3), y la identidad puede ser vista, por ejemplo, 
como un árbol que vive gracias a sus raíces, aunque su follaje cambie de vez 
en cuando. Y da la impresión de que el problema diferencial entre las dos 
tendencias proviene de la relación de éstas con cada una de las partes cons- 
titutivas (las dinámicas). También da la impresión de que los procesualistas 
están confundiendo cultura con identidad y estarían observando la realización 
de hechos desde una perspectiva analítico-sincrónica, de mucha incidencia o 
influencia en las corrientes funcionalistas. Finalmente, se reconoce mayor 
compromiso con la tendencia esencialista, pero vista esta desde la perspectiva 
de lo primicial (las ideas primiciales relacionadas con lo propio profundo). 
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El otro, al que se hizo referencia, en el medio es denominado 
con el término aymara de g'ara (“pelado”), que en el caso andino 
viene a ser el colonizador al que también se lo denominará como 
lo ajeno (en relación a lo aymara), grupo étnico dominante o grupo 
sociocultural dominante. Este principal inductor del hecho colonial es 
quien, al haber desarrollado un violento proceso etnocida, generó 
dicha crisis de identidad y a su vez limitó la posibilidad de desarro- 
llo del colonizado al prácticamente usurparle su fuerza de trabajo, 
sus tierras y mantenerlo en la miseria.” La rigidez diacrónica de 
esta percepción intercultural podría mantenerse casi inalterable 
hasta la década de los años cincuenta del siglo XX. 

De dicha situación colonial surge una predisposición autocrítica 
del mismo colonizado en su relación con el colonizador; autocrítica 
vinculada, entre otros aspectos, con un cuestionamiento contra la 
mayoría de los hechos o actividades dirigidas por el q’ara. 

Dicho cuestionamiento, por coherencia lógica, refuerza 
la emergencia del paradigma de lo propio. Este proceso, rela- 
cionado con lo que Castells denominó identidad de resistencia,” 
también puede ser expresado con el término de etnicidad, dado 
que mediante este concepto se define un hecho que surge, de 
acuerdo con Silva y Koonings (1999: 5) “... en el contexto de las 
relaciones y conflictos sociales presentes tanto en el pasado como 
en la actualidad [y ésta] debe estar directamente vinculada a una 
fuente de prácticas y símbolos que legítimamente pueden ser atri- 
buidas a la colectividad en cuestión...”, coincidiendo así con las 
posiciones expresadas por Yampara (1995), Montes (1999), Rivera 
(1993), Albó (1983), etc., quienes convergen, como ya se anotó, 


21 Del total de pobres que existen en Bolivia, el 66% son campesinos minifun- 
distas; del total de indigentes el 88,9% son también campesinos minifundistas; 
y del total de indigentes extremos el 93,3% son campesinos minifundistas 
(cf. Urioste, 1988). 

22 “Identidad de resistencia generada por aquellos actores que se encuentran 
en posiciones/condiciones devaluadas o estigmatizadas por la lógica de la 
dominación, por lo que construyen trincheras de resistencia y supervivencia 
basándose en principios diferentes u opuestos a los que impregnan las insti- 
tuciones dominantes” (Castells, 1999: 30). 
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en el hecho de que la rebelión, el mito, los ritos, las fiestas, etc., 
se constituyen en el principal núcleo de resistencia y por lo tanto 
de persistencia de lo propio. 

Se habla, por lo tanto, de persistencia de lo propio, pero en 
el no diluido contexto de la participación en “dos reinos psíquicos 
culturales”, expresado en el hecho de que “sean ellos y a la vez 
sean los otros”; aspecto que influyó en lo que se vino a denominar 
como “desestructuración de su mundo simbólico”. Sin embargo, 
y como ya se señaló, en lo simbólico radicaría la fuerza y el sen- 
tido de la resistencia. Este maremágnum situacional, ya planteado 
en el problema de investigación, enfoca nuestra atención en el 
símbolo. 


1.1.1 El símbolo 


El tema de lo simbólico en general es de enredada polémica en 
los ámbitos (o círculos) académicos de la cultura occidental. Dicha 
polémica, en síntesis, deviene de una especie de enfrentamiento 
entre quienes sobrevaloran los logros científico-racionales (ten- 
dencia positivista) y devalúan todo pensamiento que provenga del 
campo de la “metafísica”, frecuentemente relacionado o tildado de 
primitivo.” Por otro lado, están quienes defienden con uno u otro 
argumento la “potencia fundamental del símbolo” en el proceso 
de “moldear inconscientemente el pensamiento”. 

En el análisis del pensamiento humano no se puede (o no se 
debe) excluir, por ejemplo, las múltiples connotaciones producidas 
por las fantasías de heroicidad que cada sujeto social experimenta. 

La teoría desarrollada por el círculo vinculado con la realiza- 
ción y trascendencia del símbolo en el pensamiento humano (círculo 
que también manifiesta significativas diferencias) normalmente 
tiende a establecerse a partir de una dicotomía; de una relación 


23 La tendencia evolucionista (o parte de ella) estableció una serie de “niveles de 
conciencia”; niveles en los que el último de ellos, la conciencia racional, im- 
plica haber superado lo arcaico, lo mágico y lo mítico correspondientemente 
(cf. Rubino, 1994: 41). 
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dialéctica entre opuestos y/o diferentes como son, por ejemplo, lo 
racional y lo afectivo, lo conocido y lo desconocido, lo consciente 
y lo inconsciente, etc. 

Dicha dicotomía deviene o está relacionada con la propia (y 
a veces cuestionada) naturaleza psíquica del ser humano, que se 
la puede comprender aceptando la existencia de dos realidades 
íntimamente ligadas: la interna y la externa al sujeto. La primera 
vinculada, entre otros, con la imaginación?* de hechos conformados 
a partir, especialmente, de deseos, temores, impulsos u otros que 
bullen con cierta autonomía en las profundidades internas del ser. 
Y la segunda no es otra que la realización socialmente consensuada 
(institucionalización) de algunos de los hechos previamente ima- 
ginados que, como nos lo señala Berger (1971: 22-24), “...luego 
se enfrentan a él como poderosas estructuras controladoras y hasta 
amenazantes [ya que incluso] puede destruir al individuo”; estruc- 
turas que incidirán, vía internalización, en la reestructuración del 
mundo subjetivo (cf. Berger, 1971). 

Pero ¿cómo es que algo creado por el hombre, con objetivos 
básicamente de sobrevivencia y superación (entendida como proceso 
de realización de una especie de ¿deal de mundo), puede volverse 
contra él y posiblemente destruirlo? Lo que sucede es que lo creado 
(concebido ya como mundo externo, “objetivado”) se convierte 
en una rígida limitante para la siempre desbordante dinámica del 
complejo mundo interno. En este caso no se debe dejar de com- 
prender también que toda sociedad se renueva socialmente cada 
cierto tiempo, recreando lo previo-creado o percibiéndolo ya como 
imposición o con cierta insatisfacción, etc. La acción y/o interacción 
de cada una de las reacciones aludidas dependerá, en gran medida, 
no sólo de cuán sólida es la estructura social, sino y sobre todo de 
cuán satisfactoria es ésta para el conjunto de sus miembros. 

En este caso, dada la característica sociorelacional, no se 
puede libremente hacer referencia a una sociedad ya que la caracterís- 


24 El concepto de imaginación está relacionado con el de imaginarización que, 
según Wunenburger (2005), engloba las imágenes que se presentan como 
sustituciones de un real ausente, desaparecido o inexistente. 
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tica heterocultural expresa, a su vez, la coexistencia de un conjunto de 
sociedades que, debido al sistema colonial imperante, no lograron 
establecer un concreto horizonte común de realización social, lo 
que a su vez implica la existencia de un complejo proceso de co- 
nexiones, no-conexiones y desconexiones en el interimaginario social, cuya 
constancia se observa (o verifica), entre otros, en el hecho crítico 
identitario. Estas características motivan a resaltar la conflictiva 
relación entre lo interno y lo externo, vigorosamente enfatizada 
en el citado trabajo de Berger. 

En este contexto, la estructuración y realización del símbolo 
(y de lo simbólico en general) está relacionada con la imperecedera 
dicotomía del mundo psíquico, que también es identificada, como 
ya se advirtió, mediante la delimitación de propiedades vinculadas 
con “lo subjetivo y lo objetivo”. El primero concierne al ámbito 
en el que predomina el desarrollo del conocimiento indirecto, lo 
afectivo, lo latente y la instancia psíquica de mayor influencia (o 
incidencia) en él es el inconsciente en general. El segundo, lo 
objetivo está intrínsecamente vinculado con el ámbito socio- 
cultural en el que predomina el conocimiento directo-sensible, la 
racionalidad, lo manifiesto y en el que preponderan las resoluciones 
de la instancia psíquica del yo-consciente. 

Estos dos mundos/sistemas que conviven en el mundo del hombre 
no son totalmente antagónicos (aunque pueden llegar a serlo), pero 
sí son distintos ya que corresponden a dos realidades diferentes 
complejamente relacionadas. Sin embargo, lo vinculado con el 
mundo externo cree ser el único debido a que, dada su naturaleza 
psíquica, desconoce la existencia objetiva del mundo interno, no 
ocurriendo lo mismo con este último. La relación entre ambos, que 
en realidad más vendría a ser una actividad impulsada por el sistema 
subjetivo, está especialmente representada en el símbolo. 

El símbolo, como bien lo dice Durand, entre otros, “es de por 
sí figura, y como tal, fuente, entre otras cosas, de ideas...” (Durand 
citado en Garagalza, 1990: 49). La figura vendría a ser cualquier cosa?” 


25 Cualquier “cosa” no necesariamente tendrá que ser un objeto o una figura ob- 
jetivada, sino también puede ser una idea de aparente concreto significado. 
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relacionada con algo normalmente familiar para el yo-consciente 
y con esa figura se enlazará lo subjetivo aprovechando cualquier 
asociación (por más mínima que sea), de esta manera podrán 
emerger ideas, ideas y más ideas que configurarán una sinfonía de 
posibilidades significativas (polisemia) y que a la postre pueden causar 
ciertos ajustes en la figura. 

Consecuentemente, el símbolo vendría a ser un producto de 
dicho accionar, mediante el cual se desarrollaría un doble e inte- 
rrelacionado fenómeno: a) posibilita cierta continua articulación 
entre lo objetivo y lo subjetivo y, a su vez, b) se constituye en el 
instrumento mediante el cual fluye algo perteneciente al mun- 
do interno que, por el hecho de no ser parte de pleno control 
consciente, causará extrañeza al discernimiento racional; dicha 
extrañeza podría producir, como antes se señaló, ciertos ajustes 
en la figura, denotándose en ello la realización de la influencia de 
lo interno (fuerza psíquica) sobre la conducta del sujeto (siempre 
—o casi siempre- en proceso de resujetación). 

La posterior realización generada a partir de la mentada 
extrañeza no solamente causará un intento de control por parte 
de la conciencia (control ya influido, como se acaba de indicar), 
sino también podría darse lo que normalmente se denomina 
“ensoñación despierta”, que es cuando el sujeto “en presencia 
incluso de las cosas [que está observando o recreándolas men- 
talmente]... bajando su atención, disminuyendo su vigilancia, 
para progresivamente dejar que actúen las imágenes mnémicas o 
para que diversas anticipaciones invadan el contenido perceptivo 
externo” (Wunenburger, 2005: 23). 

La ensoñación, de acuerdo con el citado autor, posee la 
capacidad de 


...engrandecimiento de las significaciones precedentes... que puede 
apoyarse sobre dos tipos de proceso... el más frecuente [es el que] 
la imagen de una realidad percibida... pueda reavivar las imáge- 
nes asociadas por semejanza o por contigilidad o, [ya ingresando 
al segundo proceso] la imagen no remite más solo al significado 
dominante, sino a un significado indirecto...[como por ejemplo] 
Mirar un árbol... no despierta sólo ideas asociadas [bosque, jardín, 
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flores, tierra, agua, etc.] sino que también [puede orientarse] hacia 
el pensamiento de la vida... longevidad... eternidad... muerte. 
La imagen deviene por tanto, en sentido estricto, simbólica, en el 
sentido en que su fuerza psíquica, su consistencia semántica viene 
de metasignificaciones que están ligadas al contenido y, al mismo 
tiempo, desligadas porque pertenecen a otro nivel de experiencia 
sensible o inteligible (Wunenburger, 2005: 24-25). 


El trabajo de Wunenburger, al igual que el de Durand, Garagalza 
y otros, convergerá en el mundo de los arquetipos, del que deviene 
“el sentido estricto de lo simbólico”; los arquetipos son los que 
“pertenecen a otro nivel de experiencia sensible o inteligible”, es 
decir y de acuerdo con el autor, son las “imágenes originarias”, 
“no empíricas”, “jamás vistas”, “que nos habitan”, “que disponen 
de una suerte de patrimonio genético”, etc. Lo cual se fundamenta 
(en gran medida) en la proposición jungeana del “inconsciente 
colectivo” el que, de acuerdo con Jung, es hereditario y en él está 
inscrita la historia de la humanidad, de la que el sujeto nunca ha 
sido consciente (cf. Jung, 1979: 409-410). 

Sin desconocer ni cuestionar ese posible mundo arquetípico 
que “nos habita”, es necesario señalar que el mismo no es parte 
del desarrollo dilucidante de este trabajo, lo que podría ser inter- 
pretado como una limitante, sin embargo, cabe aclarar el hecho 
de que no se busca reelevar las representaciones de la “historia de 
la humanidad” plasmadas, de una u otra manera, en el símbolo o 
simbolismo en general; historia que con toda seguridad condu- 
ciría hasta la mitología griega, greco-romana, egipcia y otras que 
pueden ser una interesante veta de investigación posterior. 
Nuestro trabajo, como ya se indicó, está más relacionado con 
lo simbólico estructurado en base a la compleja experiencia vivida por 
el sujeto como miembro de un grupo étnico determinado; experiencia 
que en gran medida logró configurar (si vale el término) el conte- 
nido de su mundo interno (desconocido) y externo (conocido). En 
este contexto, de acuerdo con este criterio, el símbolo y por ende 
lo simbólico está relacionado con el producto de la enmarañada 
articulación entre lo subjetivo y lo objetivo. 


52 LA REBELION PERMANENTE 


Esta enmarañada articulación produce un símbolo (y estruc- 
tura una siempre difusa simbología) cuyo imbricado contenido 
y significado (relativo significado) se lo asume en la misma línea 
interpretativa expresada por Turner (1980), para quien todo sím- 
bolo ritual” está compuesto por dos polos: el “ideológico” y el 
“sensorial”. En el primero de ellos “se encuentra una ordenación 
de normas y valores que guían y controlan a las personas como 
miembros de grupos y categorías sociales”; en cambio en el se- 
gundo, el sensorial, “se concentran significata [significados] de los 
cuales puede esperarse que provoquen deseos y sentimientos... que 
tienden a ser groseros en una doble acepción... toscos, es decir 
que no toman en cuenta los detalles ni las cualidades precisas de la 
emoción... que apelan al más bajo denominador común del senti- 
miento humano. La segunda acepción de grosero es abiertamente 
y hasta flagrantemente fisiológico”.” 

En relación a las manifestaciones “groseras” expresadas en 
los símbolos rituales, el autor decide explicarlos (o entenderlos) 
a partir de la definición que Edward Sapir’ realiza de lo que él 
denomina “símbolos de condensación”;?” éstos, de acuerdo con 
Sapir, son “formas sumamente condensadas de comportamiento 
sustitutivo para expresión directa, que permiten la fácil liberación de la 
tensión emocional en forma consciente o inconsciente... el símbolo 
de condensación hunde sus raíces profundamente en lo incons- 
ciente, e impregna con su cualidad emocional tipos de conducta y 
situaciones...” (el resaltado no es parte del texto original). 

Paralelamente a lo señalado por ‘Turner, se entiende que el 
empleo del término “grosero” en general implica la realización de 


26 Loritual, que aparentemente puede ser una limitante, debe entenderse como 
una dinámica más de la estructura étnico-cultural. 

27 Cabe aclarar que en este caso el autor se está refiriendo a lo observado el año 
1952 en los poblados ndembu de Zambia. Turner, 1980: 31. 

28 Citado en Turner, 1980: 32 

29 El “símbolo de condensación” es simple y llanamente “símbolo”. Sapir lo 
emplea realizando una diferencia con lo que él denomina “símbolos refe- 
renciales” que, de acuerdo con el propio Turner, no son más que signos 
“...símbolos convenidos como artificios económicos con fines de referencia. 
Como el signo de Jung”. 
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cierta evaluación cualitativa sobre un determinado acto (o actos) algo 
desconcertantes y que pueden chocar contra lo moralmente establecido. Este 
hecho, al margen de estar íntimamente relacionado con la “liberación 
de la tensión emocional”, también permite comprender, en cierta 
medida, la emergencia (o fluidez) de ideas, ideas y más ideas que 
configurarán una sinfonía de posibilidades significativas (polisemia) 
que “hunde sus raíces profundamente en el inconsciente”. 

En este contexto interpretativo y en especial al relacionado 
con el énfasis realizado por Sapir, Turner no está plenamente de 
acuerdo en la “subestimación de la importancia del polo ideológico 
de sentido”; polo que, de acuerdo con este texto, tendría que estar 
más relacionado con la figura mentada por Durand que, como ya 
se indicó, en sí sería una cosa de familiar realización para el yo- 
consciente, que a su vez no es consciente de la incidencia en él de 
aquel mundo profundo e inconsciente. 

Consciente e inconsciente son los dos conceptos de intensa 
recurrencia en el proceso de tratar de explicar lo que es el símbolo, 
ambos son parte sustancial de lo que el psicoanálisis denominó 
“aparato psíquico”, que en sí mismo representa al motor psíquico 
del ser humano. Consecuentemente, está claro que la compren- 
sión de lo simbólico, especialmente en cuanto a la complejidad 
relacional de sus componentes, debe pasar necesariamente por 
la comprensión de la estructura y dinámica del aparato psíquico, 
teóricamente construido (o pensado) en función al impacto —es- 
pecialmente- de lo inconsciente. 


1.1.2 Inconsciente y simbolismo 


La cada vez más influyente dinámica iconoclasta que dominó 
gran parte del pensamiento humano durante varios siglos y que 
se concentró, como lo plantea Beorlegui (1995), “en sustraer el 
tema del hombre del dominio de la metafísica y enfocarlo desde 
el saber positivista” tuvo, como afirma Durand (20004), “bastiones 
de resistencia de los valores de lo imaginario”. 

Los principales bastiones fueron el Romanticismo, el 
Simbolismo y el Surrealismo, que se desarrollaron en torno 
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al “funcionamiento real del pensamiento”, logrando evidenciar 
“que el psiquismo humano no trabaja sólo en el pleno día de la 
percepción inmediata y de la racionalidad del encadenamiento de 
las ideas, sino también en la penumbra y la noche del inconsciente 
que revelan, aquí y allá, las imágenes irracionales del sueño... 
Por supuesto, este descubrimiento fundamental queda ligado al 
nombre de Sigmund Freud” (Durand, 2000b: 54). 

El desarrollo teórico-conceptual del psicoanálisis freudiano 
prácticamente se inicia realizando un “descentramiento total” de 
aquel pensamiento que, al igual que Descartes, indicaba que el “yo” 
(la conciencia) “era todo yo, toda el alma, todo el pensamiento, 
todo el ser”. Freud explica todo un proceso mediante el cual se 
constituye el ser psíquico; proceso que se inaugura reconociendo 
la existencia de un mundo interior que prácticamente preexiste 
al mundo exterior. Y la conciencia corresponde a la función psí- 
quica emergente del contacto con dicha exterioridad (cf. Freud, 
1988[1]). 

El mundo interno esta relacionado con “deseos, fantasias y 
pulsiones” que tienden a la realizacion del placer (principio de 
placer/preponderantemente inconsciente). En cambio, el externo 
está en correspondencia con las “necesidades del conjunto de la 
estructura social” (principio de realidad/preponderantemente 
consciente). 

Lo brevemente apuntado, como así lo señala Braunstein 
(1989:32), “nos puede ayudar a justipreciar la revolución teórica 
de Freud en relación con la tesis de Descartes. Nada de “pienso 
luego existo”. Por el contrario: existo como cuerpo y, en tanto 
que cuerpo, tiendo al placer. La existencia es, antes que nada, 
tendencia al placer y a la satisfacción del deseo. El deseo aparece 
en el escenario de un grupo humano preformado: la familia. Una 
de las funciones de ese grupo es, precisamente, la de modelar al 
deseo en función de las necesidades del grupo” (el resaltado no es 
parte del texto original). 

El proceso, tal como se lo evocó, se realiza fundamental- 
mente en base a la diferenciación de lo psíquico en consciente e 
inconsciente. Este último relacionado, de una u otra manera, con 
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efectos represores mediante los cuales se intenta “modelar al deseo”, 
llegando a ser la represión un punto nodal y sustancial en el cons- 
tructo psicoanalítico freudiano. 

El primer intento explicativo se da con la construcción de la 
primera tópica de Freud, cuya formulación acabada apareció en 
1900 y fue enriquecida teóricamente hasta el año 1915. En esta 
primera tópica se distinguen las siguientes tres instancias: incons- 
ciente, preconsciente y conciencia (cf. Braunstein, 1989). 

Este primer postulado se enfrentó con una serie de problemas 
interpretativos de muy conflictiva resolución como fue, por ejem- 
plo, el referido a la represión que experimentaba el inconsciente y 
que se daba en el interior del aparato psíquico.*” ¿Quién reprime 
al inconsciente? fue la pregunta clave. 

Si la conciencia fuese la que reprimiría al inconsciente, en- 
tonces el inconsciente necesariamente tendría que ser parte de 
la conciencia, es decir, dejar de ser plenamente inconsciente. 
Comprobamos, indicaba Freud, “que en el yo hay también algo 
inconsciente... lo que nos obliga a rectificar... reconociendo que 
todo lo reprimido es inconsciente, pero no todo lo inconsciente 
es reprimido” (Freud, 1988(1): 12). 

Esta y otras reflexiones dadas en relación a la dinámica de la 
psique, y en las que está involucrado el sentimiento de culpabilidad 
“...obligaron a Freud a renunciar a su primera teoría y a elaborar, 
a partir de 1920, la segunda tópica [en la que] las instancias siguen 
siendo tres: yo, ello y superyó... [pero] ya no se habla más de in- 
consciente, preconsciente y conciencia como sustantivos; ellos se 
transforman en adjetivos que califican a fenómenos. Las regiones 
de la primera tópica pasan a ser en la segunda cualidades de lo 
psíquico” (Braunstein, 1989: 55). 

De acuerdo con la siguiente síntesis elaborada por Braunstein, 
las particulares propiedades de las tres instancias son: 


30 Cabe aclarar que, en el tiempo de elucubración de la primera tópica, Freud 
señalaba que el concepto de lo inconsciente tiene como punto de partida 
la teoría de la represión, “lo reprimido es para nosotros el prototipo de lo 
inconsciente” (Freud, 1988(1): 10). 
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el ello es la instancia donde se asientan los representantes psíquicos de 
las pulsiones. Los contenidos del ello son todos inconscientes y están 
separados del resto del aparato psíquico por una barrera... de proce- 
sos defensivos... Sus contenidos son los representantes de pulsiones 
que alguna vez fueron preconscientes y luego fueron reprimidos y, 
además, tiene contenidos hereditarios e innatos que nunca fueron 
preconscientes...*' En esta segunda tópica se sostiene también que 
el ello no está en contacto directo con la realidad exterior, sino que 
ese contacto corresponde a otra instancia del aparato: el yo... [donde 
radica la conciencia, y que] tiene a su cargo la esencial función de la 
auto conservación. Este yo está sometido además al control de una 
tercera instancia, el superyó, que somete a examen a las pulsiones del 
ello que permanentemente están tratando de forzar el acceso a la 
conciencia y, de este modo, regula así el funcionamiento del yo, la 
conciencia y la actividad. Este superyó es un segmento del mundo 
exterior incorporado, introyectado, en los primeros años de la vida 
y muestra sectores que son preconscientes, que están en contacto 
con el yo preconsciente y al que regulan, y sectores inconscientes en 
contacto con el ello... [el superyó] toma contacto con las pulsiones 
provenientes del ello y si ellas resultan peligrosas para el individuo, 
desde un punto de vista biológico como cultural, las reprime man- 
teniéndolas en el ello... (Braunstein, 1989: 56). 


De la síntesis presentada y relacionada con la estructura y 


función del aparato psíquico se desprende que el psicoanálisis 
freudiano se concibe básicamente en función a la existencia de 
un doble inconsciente, el uno especialmente reprimido y el otro 
represor. Se trata del ello y el superyó, respectivamente.” 


Lo que para este caso debe resaltarse de este breve marco 


teórico es el hecho de considerar que el ello, entre otros aspectos, 


31 


32 


Contenidos que están relacionados con la herencia filogenética “que los 
convierte en una reencarnación de formas anteriores del yo, que han dejado 
en el ello sus residuos” (Freud, 1988: 40). Este fenómeno también es tratado 
por los psicobiólogos bajo el tema de la carga genético-cultural de la persona 
o aspectos genético-culturales evolutivos (Ruiz, 1994); tema y campo que, 
como ya se indicó, no serán objeto de atención en el presente trabajo. 

El preconsciente viene a ser el tercer inconsciente. La diferencia con los dos 
señalados es que éste es latente y capaz de conciencia (cf. Freud, 1988[1]). 
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es el reservorio de todo lo que el superyó irá reprimiendo a lo 
largo de su existencia. En este sentido, si el superyó se contactase 
con nuevas experiencias estrictas y moralmente incongruentes con 
lo sociocultural establecido (peligrosas desde el punto de vista 
cultural) serían pues reprimidas. 

Por lo tanto, la represión no sólo actuará sobre aquellos 
impulsos que emanan del ello y/o instintos que se establecieron 
durante la infancia y que van contra lo socioculturalmente determi- 
nado, sino que también actuará con el mismo rigor sobre contenidos 
repulsivos que el sujeto podría experimentar a lo largo de su vida, 
estén o no relacionados con las configuraciones establecidas en 
su época infante. 

Como se indicó, el superyó se constituye en la principal instan- 
cia represora de todo aquello que intenta emerger desde el ello a 
la conciencia (yo) en busca de su realización (o satisfacción). Este 
hecho, de acuerdo con Freud, de ninguna manera significa que los 
contenidos del ello estén perpetuamente retenidos y recluidos en 
esa instancia, porque tal situación daría lugar a serias perturbacio- 
nes psíquicas. Por lo tanto, los contenidos del ello encontrarán una 
serie de posibilidades de emergencia a la conciencia; una de estas 
posibilidades, vista como la más importante por el psicoanálisis 
freudiano, es el simbolismo onírico de confusa estructura que se- 
gún el autor “son realizaciones disfrazadas de deseos reprimidos” 
(Freud, 1986[1]: 51). 

Repasando los lineamientos generales del psicoanálisis freu- 
diano, se puede concluir definiendo que el fenómeno psíquico se 
caracteriza por presentar una serie de particularidades constitutivas 
e interpretativas, de las cuales se rescatan las siguientes: 


e El hombre no desarrolla un control racional (pensado, 
reflexionado, etc.) sobre el inconsciente, que representa 
el sentido diametralmente opuesto al de la conciencia. 

e Lo inconsciente posee un contenido de origen sociocul- 
tural (pertenece a una cultura y está cargada de historia) 
y un complejo de sensaciones y/o tendencias afectivas (de- 
seos). Lo sociocultural corresponde o se articula con una 
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dinámica moralista que determina el desarrollo de un ho- 
rizonte conductual (inconsciente no reprimido —superyó—), 
que se realiza al interior de un ámbito de control social, 
pretendidamente riguroso. Las sensaciones, tendencias 
afectivas (deseos) e incluso lo sociocultural prohibido lle- 
gan a representar la antípoda de las primeras, motivo por 
el cual no pueden libremente, ni se les permite, articularse 
con la dinámica que determina el horizonte conductual; 
se las reprime (inconsciente reprimido —el ello—). 

e La antípoda señalada también hace referencia a lo cono- 
cido y lo desconocido, entendiéndose que esta dicotómica 
composición se refiere a la relación entre el yo, su ideal y 
el ello, respectivamente. 

e Una esencial particularidad de lo inconsciente reprimido 
es que siempre intenta acceder, de uno u otro modo, a la 
conciencia. Este permanente intento representa en sí una 
inquietante dinámica interna que sólo se apacigua cuando 
emergen (de una u otra forma y manera) hacia la concien- 
cia, que es donde “se realizan”. 

e ‘Todo lo inconsciente no deja de tener posibilidades de 
emerger hacia la conciencia: unos sin necesidad de esfuerzo 
alguno y otros mimetizados u ocultos (como en lo onírico). 
Esta última posibilidad manifiesta un hecho concreto y 
es que, como ya se ha visto, existen algunos instrumentos 
que posibilitan la mimetización de lo reprimido. Se hace 
referencia al símbolo. 


La mimetización debe ser interpretada en el contexto de la 
condensación entre partes de los polos opuestos —ideológico y 
sensitivo— que se constituyen en la compleja base del contenido 
simbólico; a su vez y en consecuencia, también debe ser compren- 
dida como una relación metamorfoseada entre lo reprimido y lo 
no reprimido (normalmente una figura). Dicha metamorfosis no 
deviene de un accidente carente de sentido, sino todo lo contrario 
ya que normalmente su objetivo está relacionado, especialmente, 
con la realización del placer. Se entiende que la búsqueda de dicha 
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realización involucra o significa, en cierto sentido, una lucha por 
su existencia (la realización de su existencia). Por lo tanto, la lu- 
cha ¿implica buscar la superación del principal gran problema del 
hombre: su alta vulnerabilidad, su innata indefensión. En este 
sentido, se debe considerar que el símbolo y todo lo simbolizado 
está relacionado principalmente con vida y/o sentido vital. 

Algunos antropólogos, entre ellos Durand, realizaron algunas 
críticas a lo elaborado por Freud. Es necesario acotar un breve 
análisis al respecto. 

Durand nunca dejó de reconocer el mérito del psicoanálisis 
al haber “redescubierto la importancia de las imágenes y del in- 
consciente”, sin embargo, el autor citado critica el hecho de que 
=según él- el psicoanálisis freudiano ha “reducido” el simbolismo 
a un epifenómeno de la pulsión reprimida, relacionada con la 
tendencia sexual (cf. Durand, 20004). 

Durand (2000a: 50), remitiéndose a Dalbiez, señala que en 
el psicoanálisis freudiano “el símbolo siempre remite en última 
instancia a la sexualidad, a una sexualidad inmadura por ser insa- 
tisfecha”. Garagalza (1990), siguiendo el trabajo de Durand, llega 
a indicar que “todos los símbolos tienen para Freud su origen en 
la represión por parte de la conciencia de una pulsión sexual”.* 

Wunenburger es mucho más duro que los citados, ya que él 
relaciona a Freud con una actividad de “desconstrucción salvaje” que 
se realiza a partir de “...encontrar un sentido discursivo racional 
para las imágenes, desplazando mecánicamente los signos. De este 
modo procede Freud en su interpretación de los sueños, ya que los 
contenidos de las narraciones de los sueños deben estar referidos a un 
código inconsciente de tipo sexual” (Wunenburger, 2005: 111). 

Se puede criticar dicho -y así visto- determinismo, aunque 
ello no significa negar la trascendental importancia del complejo 
accionar vinculado con lo sexual. Este fenómeno (el de la repre- 
sión), especialmente en el ámbito teórico de Durand, tiende a ser 
muy resistido, tal como se puede observar en la siguiente cita: 


33 Aparentemente existe un error de interpretación, ya que no es precisamente 
la conciencia la que ejerce la función represora de la pulsión. 
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“El psicoanálisis debe librarse de la obsesión de la represión 
porque, como puede verificarse en las experiencias de sueños pro- 
vocados, existe todo un simbolismo independiente de la represión” 
(Durand, 2004: 42). 

La dinámica de lo simbólico es altamente compleja, aparen- 
temente esta complejidad está compuesta por las varias y difusas 
constelaciones de lo simbólico. Pero lo indudable es que este fe- 
nómeno (lo simbólico) debe su existencia a un mundo desconocido 
que, de una u otra manera, no deja de manifestarse. Ese mundo 
está relacionado con el inconsciente donde el fenómeno de la re- 
presión es de crucial importancia. Algo de esto es lo que se tratará 
de dilucidar a continuación y desde el propio Durand. 

El trabajo que desarrolló Durand (2000a: 54) parte prácti- 
camente de una (supuesta) reinterpretación del inconsciente, él 
indica “que existe otra manera de concebir el inconsciente, no 
ya como el refugio inefable de las particularidades individuales, 
el depositario de una historia única, sino como depositario de las 
estructuras que la colectividad privilegia” que constituirán un 
“universo de valores... instauradores de la realidad”.** 

Este hecho da paso a una “supresión que distingue el cons- 
ciente racional de los otros fenómenos psíquicos y en particular 
de los sectores subconscientes de lo imaginario... no hay ruptura 
entre lo racional y lo imaginario; el racionalismo no es más que 
una estructura polarizante particular... del campo de las imágenes. 
Entonces se puede asimilar la totalidad del psiquismo a lo imagi- 
nario... que presenta dos fuerzas de cohesión... dos regímenes que 
enumeran cada uno las imágenes en dos universos antagónicos” 
(Durand, 2000a: 95). 

Es muy complicado comprender cómo dos universos antagónicos 
pueden derivar en una configuración relativamente armónica (cohe- 
sión), teniendo en cuenta, además, que todo antagonismo está 
vinculado con relaciones de poder y la represión es un componente 
de este tipo de relaciones. 


34 En realidad se está refiriendo a una instancia ya identificada y explicada por 
Freud: el superyó. 
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También se observa en Durand ciertas realizaciones veladas del 
fenómeno represivo, como por ejemplo cuando él indica que los 
símbolos del régimen diurno eliminarán (o negarán) mediante el 
héroe (símbolos luminosos) al monstruo de las tinieblas (relacio- 
nado con el régimen nocturno).** Esta es una alusión metafórica 
del fenómeno que ocasionará el posterior accionar iconoclasta 
(¡criticado por Durand!), lo cual e indudablemente también está 
relacionado con represión. 

Ya en el ámbito del régimen nocturno -siguiendo con Durand 
a través de Garagalza- se indica que en éste se negara lo que el 
régimen diurno negó (negación de la negación). Señala Garagalza, 
“podríamos presentar esta doble negación contrastándola con la 
Verneinung** freudiana. Mientras que ésta es un procedimiento 
para contactar con lo reprimido que consiste en presentar lo que 
se es bajo el aspecto de no serlo, en una especie de superación de 
la represión... por el contrario la doble negación exige un acuer- 
do total entre el significante y el significado, aceptando tanto la 
expresión (forma) como el contenido (sentimiento). El destino 
queda entonces teñido e impregnado con la propia libido... con 
lo que la antítesis polémica [se refiere a Freud] es sustituida como 
medio de exorcización...” (Garagalza, 1990: 78). 

La idea que se está exponiendo intenta señalar que lo simbólico 
se configurará no necesariamente como un proceso inherente al fe- 
nómeno relacionado con represión, sino que, por el contrario, éste, 
lo simbólico, llegará a ser la expresión de un “acuerdo total entre el 
significante y el significado”, lo cual, desde esta perspectiva analítica 
basada también en Durand, conduce a la manera monosémica de 
representar el mundo (el signo) y no a la polisémica (el símbolo). 

Continuando con lo indicado por Garagalza, quedaría por 
interpretar un fenómeno que no deja de ser llamativo por muchos 
motivos y éste está relacionado con la pregunta respecto al ¿y cómo 
se llega a ese acuerdo total? Respondiéndonos en la misma obra 
mediante “eufemismo antifrásico” que comporta una “...reversion 


35 Cf. Durand, 2000a y b. 
36 Del verbo vereinigen, que significa unir. 
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así como una cierta subversión de los valores establecidos por el 
régimen diurno” (Garagalza, 1990: 79). ¿Subversión> (transtornar, 
resolver, destruir, etc.); como se ve, ello implica la superación de una 
cierta represión. Parecería que todos los caminos, criticados o no, 
de una u otra manera llegan o tocan a Freud y su tema medular: la 
represión. Es decir, ni siquiera Durand y los otros pudieron librarse 
del impacto de la represión en el planteamiento de lo simbólico. 
Al respecto, vale la pena citar una pequeña parte del trabajo 
de Savater, que en relación al tema tratado señala lo siguiente: 


Se habla de deseos desordenados. Pero la pregunta es: ¿por qué el 
deseo tiene que ser ordenado? Lo único que quiere el deseo es saber 
cuán lejos puede llegar... San Pablo decía que teníamos tres enemigos: 
la ‘libido sentiendi’, ‘la libido congnoscienti” y la ‘libido dominante”. 
Es decir la concupiscencia de los sentidos; comer y fornicar; la del 
conocimiento: querer saber más, la curiosidad, inventar cosas, y el 
deseo de poder: querer mandar, dominar e imponerse a los demás. 
Son las tres grandes concupiscencias a partir de las cuales se dan los 
demás pecados, que mantienen y perpetúan la vida humana. Pero 
debemos moderarlas a través de los hábitos sociales que regulen las 
relaciones entre los individuos (Savater, 2005: 18-19). 


En función a todo lo señalado en los dos últimos acápites, es 
dable indicar que en el contexto de lo simbólico se observan, por 
lo menos, tres —llamémoslas— dinámicas de singular contenido y 
poco o nada afines en cuanto a sus propiedades funcionales (u ob- 
jetivos), pero que no dejan de estar articuladas en dicho contexto 
o mundo simbólico; estas tres dinámicas serían: 


1. El contenido que radica y/o proviene del ello. Contenido que 
a su vez es bastante complejo ya que en él se hallan elementos 
(por decirlo de alguna manera) que nunca fueron conscientes 
(pero que buscan su realización en dicha instancia) y otros 
que sí fueron reprimidos. 

2. El contenido relacionado con el control sociocultural in- 
teriorizado (o impregnado) en el mundo interno subjetivo; 
contenido que está relacionado, especialmente, con los pro- 


MARCO TEÓRICO-CONCEPTUAL 63 


tectores culturales y la normatividad imbuida en su horizonte 
de realización social. 

3. El contenido relacionado con los arquetipos, que también 
son parte del mundo interno subjetivo y cuya instancia de 
radicación originaria sería, de acuerdo con este criterio (in- 
ducido por el psicoanálisis freudiano), el ello, desde donde se 
desplazarían al resto del aparato psíquico. ‘Tema que, como 
ya se indicó, no se profundizará en esta oportunidad. 


Todas estas tres dinámicas se activan e interactúan a partir 
del complejo impacto que se genera en la relación (directa o indi- 
recta) con el también bullente, exigente y agresivo mundo externo, y 
un producto de este proceso relacional es el símbolo, que al poseer 
algo de todos, cruza a todos; circula entre ellos o ellos circulan en 
él gracias al encubrimiento de sus a veces radicales antagonismos, 
y/o a sus congruentes y significativas correlaciones en cuanto a 
sus horizontes de realización, como las generadas por ejemplo por 
los protectores culturales. 

Se intenta, de manera violentamente general (corriendo los ries- 
gos que ello conlleva), establecer el proceso mediante el cual se formaría 
dicha correlación en un contexto que no deja de expresar ciertos anta- 
gonismos. Para este fin se recurrirá a un suceso de múltiples conca- 
tenaciones, que es lo que llega a fundamentar lo esencial respecto 
al proceso de estructuración de la mentada correlación. 

La realización de este proceso comportaría el desarrollo de 
una serie de hechos interrelacionados que, entre otros, impreg- 
nan su huella en los seres que viven este proceso que a continuación 
se lo expone de manera general:”” 


e Cuando se está gestando un ser humano, en él no existe el 
ámbito consciente (racional). Todo en él es sentimiento e 
instinto dado, normalmente, en un ámbito de placer que es 
lo que se instaura como primera gran huella. 


37 Cabe advertir que para la configuración del proceso se remite a los postulados 
del psicoanálisis freudiano. 


64 


38 


39 


LA REBELIÓN PERMANENTE 


El complejo suceso del nacimiento representa la primera gran 
crisis vital en la que se da una lucha traumática por la vida, 
que en ese momento es sentida (y en cierto modo representada) 
por la previa realización de la primera gran huella. Esta crisis 
generará, según Carballo, una “reacción al traumatismo del 
nacimiento” expresado éste en la “tendencia de regreso a la 
vida uterina” (relacionado con el principio de placer). Este 
deseo de retorno será una “tendencia inconscientemente 
repetida por el resto de su vida” (cf. Megged, 1992: 231), es- 
tableciéndose así la instauración de la segunda gran huella. 
El proceso del nacimiento continuará en un contexto de 
lucha contra la posibilidad de muerte (de intensa experi- 
mentación) y sobrevivir en esa coyuntura no es un logro 
individual. La vida se convertirá en una especie de ¿nvalorable 
trofeo que en sí misma se constituirá en la tercera gran huella 
que, sin embargo, no dejará de convivir con una profunda 
y significativa cuarta gran huella constituida por el miedo y 
la gran sensación de indefensión. De esta compleja y crí- 
tica circunstancia emergerá el fundamento de la primera 
convicción’? humana para lograr sobrevivir precisas de fuerzas 
superiores a la tuya?’ 

El primer contacto entre “principio de placer” (primera gran 
huella) y “principio de realidad” (contexto de la convicción 
aludida) se ha de caracterizar por la estructuración de un doble 
y antagónico impacto: el primero y más doloroso es de índole 
profundamente negativo porque se atenta contra el desarro- 
llo de la primera gran huella, el segundo es más de carácter 
positivo ya que, y a pesar de todo, la dolorosa realidad externa 


‘Toda convicción está vinculada con una reflexión de carácter evaluativo 
y, por lo tanto, predominantemente racional. Sin embargo, considerando 
la circunstancia (desarrollo del proceso), la posterior formación de dicha 
convicción se basará en una experiencia sensitiva que es la que se estaría 
experimentando. 

Esta aseveración es bastante compleja ya que a partir de ella se puede tratar el 
tema de las inferioridades. Sin embargo, en esta oportunidad sólo se resalta 
el aspecto relacionado con la indefensión. 
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coadyuvará en la sobrevivencia del ser, pero estableciendo 
paulatinamente sus condiciones. A partir de estos sucesos, el 
placer quedará en calidad de sensación ideal (polo sensorial - lo 
oculto), pero la realidad se encargará de tratar de determinar 
y sobreponer “su” ideal (polo ideológico - lo manifiesto). Esta 
relación de carácter ambiguo será conflictiva y “vitalicia”. 

e Dicho conflicto, en el que lo vinculado con el placer conti- 
nuará luchando por sobrevivir como tal, constituye una de 
las fuentes que impulsa la formación de lo simbólico. Esta 
aseveración se basa en el hecho de que lo inconsciente (so- 
bre todo el reprimido) logra realizarse a través del símbolo 
provocando, en gran medida, su compleja configuración 
polisémica. Pero sobrevivir implica, como ya se indicó, la 
realización de aquella primera convicción humana, es decir, 
precisar de fuerzas superiores que, normalmente, se opondrán 
al principio de placer. 

e Este problema es parcialmente mitigado mediante la reali- 
zación de lo simbólico, en el que ambos (placer y realidad) 
se interrelacionan. Dicha interrelación (solidaria en cierto 
sentido) se inicia, como ya se indicó, en el momento del naci- 
miento; acto que se proyectará y continuará realizándose en 
el sobreprotector y (en cierto sentido) seductor escenario de la 
familia nuclear en el que la madre juega un rol fundamental, 
ya que en ella y con ella prosigue la existencia del sentimiento 
de placer (primera gran huella), cada vez más relacionado con 
los protectores culturales del grupo (vinculados con la primera 
convicción) inculcados especialmente por ella (la madre)* 
desde esos tiempos primigenios. 

+  Elvínculo afectivo generado en torno a la familia nuclear, en 
la que la madre es el inicial punto de enlace, se irradiará hacia 
los protectores culturales (que trascienden desde la madre), 
ampliando así el círculo de lo afectivo y, por lo tanto y en 
cierto grado, uniendo mundos y sacralizando ambos. 


40 En la inculcación de dichos protectores culturales participarán, paulatina- 
mente, otras instituciones sociales. 
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Una vez instaurada la unión y sacralización de ambos mundos 
se puede realmente señalar la existencia de una constelación de 
símbolos que configuran, prácticamente, todo un tejido simbólico 
que se formó a lo largo de la historia y como tal, incidiendo (me- 
diante la circulación de elementos simbólicos entre los dos mundos 
citados) en la estructuración y desarrollo del compacto socio- 
cultural, con el objetivo, precisamente, de consolidar, valorar e 
impregnar sentido a la vida misma. 


1.1.3 Representación de la estructura sociocultural general 


Se asume de principio, como ya se advirtió en un inicio, que el 
escenario de investigación es caótico dada la relación intercultural 
conflictiva. Sin embargo, la investigación y correspondiente análi- 
sis de tal situación no podrá ser adecuadamente abordada si no se 
diferencia o identifica, de manera previa, algunas particularidades 
componenciales de la estructura social del grupo étnico aymara (que 
es en el que se concentra la atención). 

Inicialmente cabe destacar que la organización social del 
pueblo aymara, a pesar de todo, aun responde al modelo de las 
Communitas (Gemeinschaft), ya que los lazos existentes entre los 
miembros de este tipo de comunidad son más de carácter afectivo 
y abarcan a todas las prácticas y ámbitos en las que las personas se 
desarrollan. La dinámica familiar es el ejemplo por antonomasia 
(cf. Gondar, 1999). 

En estos casos, el sentido no es producto de un ejercicio o 
resultado de un trance equilibrado dentro el mundo de la lógica 
diurna y cotidiana, aislada, desconectada o no sintonizada con 
el mundo afectivo, que es precisamente en el que se encuentra 
aquello misterioso y desconocido que genera una experiencia interna 
de satisfacción o insatisfacción que a uno le hace vibrar (sentimien- 
to de gran impacto) en función al resultado del acto realizado. 

Esta sensación interna y misteriosa, que popularmente es 
entendida como “algo de corazón”, está vinculada con lo que se 
denominó tejido simbólico, que se formó a lo largo de la historia 
del grupo y como tal incidiendo en la estructuración y desarrollo 
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del mismo con el objetivo, precisamente, de consolidar y/o dar 
sentido al misterio de la vida, del hombre, de su contexto natural, 
del cosmos y, en definitiva, “procurando mejorar la situación del 
hombre en el mundo” (Durand, 20004). 

Acorde con la síntesis indicada, uno de los principales fun- 
damentos del presente trabajo es que toda actividad humana 
(especialmente la vinculada con la organización tipo comunitas o 
usualmente denominada “comunidad tradicional”) está sustentada 
o basada en un tejido simbólico, que, como se acaba de señalar, 
consolida y genera sentido. El esquema (o bosquejo) que podría 
permitir visualizar la estructura sociocultural general de este tipo 
de organizaciones (tradicionales) se representa (o imaginan) de la 
siguiente manera: 


Figura 2 
Imagen básica de la estructura sociocultural 





Organización 
Social 





TEJIDO SIMBÓLICO 


La figura precedente no es más que una representación general 
de la estructura sociocultural, en la que sólo se visualiza la relación 
entre los (macro) componentes de la misma. Desde esta perspectiva 
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se percibe el hecho de que cada (macro) componente puede ser 
visto como una totalidad en sí mismo, lo que, sin embargo, debe 
ser relativizado dada la expresa interacción entre ambos que no 
dejan de conservar cierta especificidad basada en sus particulari- 
dades o propiedades que se identifican y explican (brevemente) a 
continuación: 

La organización social general representa al ámbito en el que se 
desarrolla el diario vivir social, económico y político de la realidad 
externa de la que el sujeto (colectivo) es parte; es un mundo que se 
realiza en una dinámica preponderantemente consciente-racional 
(lo objetivo) y todo sustancial cambio que experimente el grupo 
está íntimamente vinculado con el impacto que genera la acción 
social en este macro componente. 

El segundo macro componente de esta estructura, el tejido 
simbólico, está principalmente constituido por todas aquellas 
representaciones a las que se denominó como fundamentos étnico- 
cosmo-mitológicos (que se identificarán en el siguiente capítulo), 
cuya cohesión estructural se debe en gran medida a la impregnancia 
que irradian los protectores culturales que, de hecho, son el núcleo 
de esta instancia. 

El tejido simbólico creado se inserta en la dinámica de la or- 
ganización social mediante, especialmente, la cíclica realización 
de ceremonias rituales a través de las cuales se actualiza en cada 
sujeto y se objetiviza como realidad extraordinaria una realidad que 
en relación a la dinámica de la organización social es tremendamente 
conservadora. 


CAPÍTULO 2 


Contextualización general 


2.1 El aymara 


Figura 3 
Fotografía de un aymara a principios del siglo XX 





Fuente propia. 


Luego de revisar diversa bibliografía se llega a la conclusión de 
que el tema relacionado con el origen histórico (no mítico) del 
aymara es sumamente complejo dada la disparidad de opiniones 
vinculadas con ello. 

El aymara Roberto Choque Canqui (1992), denominado el 
pionero de la historia aymara, señala que los aymaras aparecen 
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después de la decadencia de Tiwanaku (aproximadamente 1200 
d. C.). Este autor recurre a los cronistas españoles y documentos 
del siglo XVI para señalar que los aymaras se desplazaron desde el 
sur destruyendo pueblos existentes, incluso Tiwanaku, al que Choque 
relaciona lingúísticamente con el pukina. 

Otro historiador aymara, Domingo Llanque Chana (1990), 
indica que el idioma del pueblo “Qulla” (pueblo al que lo vincula 
con la cultura tiwanakota) era el jaq’i aru (“habla humana”); idioma 
que será más conocido con el nombre de aymara, dando a entender 
por consecuencia que Tiwanaku era aymara. 

El jaq’i aru, como lo indica Llanque, era el idioma del qulla 
y este pueblo es sólo uno de los varios que constituían lo que 
en época incaica se denominó el “Qullasuyu” (“Qollasuyu” o 
“Kollasuyu”). Se entendería que la difusión del idioma de los 
quilas en este territorio era debido al dominio ejercido en él por 
los tiwanakotas y el cambio del nominativo lingúístico de jaq’i 
aru por el de aymara, de acuerdo con Markham,” es atribuido 
a los jesuitas. 

Estos religiosos, señala Markham, aprendieron la lengua del 
Qullao (el jaq’i aru) de boca de un grupo de colonos (asentados en 
el Qullao), cuyo origen estuvo relacionado con una “provincia 
quichua llamada aymara” (ubicada en lo que hoy es el Perú). Por 
esta relación es que los jesuitas llegaron a identificar a éstos como 
los colonos aymaras, generando de esta manera un cambio en el no- 
minativo étnico-cultural tanto del grupo Qulla como de quienes 
hablaban el mismo idioma. 

El tema y el contexto de dicho cambio se tornan complejos y 
tienden a dilatarse en el tiempo, al extremo de darle mayor aten- 
ción y énfasis al nominativo general de aymara, sin detenerse en 
las singularidades culturales que pudieron expresar los distintos 
grupos que constituían el Qullasuyu. Por ello es que Albarracín 
(1999: 90) asevera que “el vocablo aymara no refleja la naturaleza 
antropológica más amplia que caracterizaba a los distintos grupos 
que habitaban el extenso territorio del Kollao”. 


41 Citado por Albarracín Jordán (1999: 89). 
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En este contexto interpretativo uno se pregunta ¿por qué 
no se prestó atención a las singularidades culturales», ¿por qué 
no trasciende la naturaleza antropológica que caracterizaba a los 
distintos grupos? Las respuestas a estas interrogantes han de estar 
relacionadas con el desarrollo de más de mil años de la cultura 
tiwanakota* en este territorio. Aspecto que nos desmarca de la 
hipótesis expuesta por Roberto Choque Canqui. 

Consecuentemente, el idioma jaq' aru (ya conocido como 
aymara) poseerá y expresará una importantísima representatividad 
semántica de un mundo de valores culturales (con los que además 
se construye y se evoca el imaginario social) vinculados y vincu- 
lantes con el conjunto de pueblos que se desarrollaron al interior 
de la cultura tiwanakota (que como se verá, se relaciona con lo 
mítico). Este aspecto, que podría pensarse a partir del concepto 
de homogeneización, es el que permite comprender cómo el 
conjunto de estos varios pueblos, y a pesar de sus “antagonismos 
regionales, fue uno de los más cohesionados en este sector de los 
Andes” (Del Valle de Siles, 1990). 

Este conjunto de varios pueblos, en época post Tiwanaku y pre 
Inca (e incluso parte del incario), estuvo configurado en torno a lo 
que Yampara (1995) denomina jach'a marka o señoríos aymaras de 
acuerdo con Bouysse-Cassagne (1987), identificados como tales 
sobre la base del dato elaborado el 1585 por Luis Capoche, quien 
escribe sobre /as naciones contenidas en las capitanías ubicadas en la 
parte del Qullasuyu que la autora citada los articula étnicamente 
en función a la similitud de pensamiento (lógica étnica), expresadas 
en las categorías socioespaciales que Capoche obtiene de esas 
naciones. En base a ello, Bouysse-Cassagne presenta el siguiente 
mapa de lo que vendría a ser prácticamente el territorio aymara 
post Tiwanaku y pre Inca: 


42 Del 1200 a. C. al 1200 d. C. (cf. Albarracín, 1999). 
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Figura 4 
Mapa de los señoríos aymaras 


ĝ 





Fuente: Bouysse-Cassagne (1987). 


Este territorio aymara experimentó una serie de modifi- 
caciones a partir, principalmente, del intenso flujo de mitimaes 
quechuas” (incario) que prácticamente llegaron a quechuizar una 


43 “Emigrantes colonizadores que están cuidando otras tierras alejadas, pero 
ya no por un turno breve [como el de los mitayos], sino que son dejados 
allí regularmente... Mantienen la identidad del lugar de origen, pero están 
cedidos a un sitio más alejado para hacer allí algún servicio indefinido -como 
guerreros o cultivadores- a su señor” (Albó; Barnadas, 1990: 31). 
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parte significativa de éste. Como consecuencia de ello, hoy en 
día y en Bolivia el territorio de predominancia étnica aymara es 
aproximadamente el siguiente: 


Figura 5 
Mapa del territorio aymara realizado en función 
a la extensión del idioma 





entre 60 y 90 % 


m = 
| | más del 90 % 






Fuente: Van den Berg (1992). 


Es posible que se llegue a cuestionar la identificación y de- 
limitación del territorio aymara que se presenta en función a la 
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extensión del idioma. En realidad no existe un territorio aymara 
delimitado como tal y en función a algún mecanismo de carác- 
ter político-gubernamental, pero no por ello se va a desconocer 
algo que es histórico y objetivamente evidente como el espacio 
habitado por el pueblo aymara, cuya máxima concentración de- 
mográfica está demostrada empíricamente y mediante una serie 
de investigaciones que produjeron resultados como, entre otros, 
el anterior mapa. 

En cuanto a la población aymara en este territorio, no existe 
un dato preciso, motivo por el cual se presentan, sólo como refe- 
rente aproximativo, los resultados elaborados por el INE (2004) y 
relacionados con población total e indígena: 














Figura 6 
Población indígena 
Población / Población Población 
departamentos total indígena 
La Paz 2.350.466 1.402.184 (59,66%) 
Oruro 391.870 238.829 (60,95%) 
Total 2.742.336 1.641.013 

















Para tener algo más de precisión sociodemográfica relacionada 
con las áreas representadas en el mapa precedente, se tendrían que 
excluir a las provincias Iturralde y Franz Tamayo del departamen- 
to de La Paz, que en conjunto suman una población indígena de 
24,949 (INE, 2004), obteniendo de esta manera un total indígena 
preponderantemente aymara de 1.616.064. 

Este territorio está compuesto por una serie de ayllus -más 
conocidos hoy en día con el término de “comunidades” que no 
siempre representan lo que territorialmente pudo haber sido antes 
de la colonización e incluso durante ésta, ya que muchos fueron 
diezmados por la estructuración geopolítica elaborada especial- 
mente en la República. 

En cuanto al tema de lo étnico-cultural vinculado con el ayma- 
ra y el espacio indicado, por el momento (en relación al desarrollo 
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del trabajo) existe una afirmación contemporánea que evoca lo que 
ya señalara la investigadora Del Valle de Siles (1990) en relación 
a la “cohesión sociocultural en los Andes”, esta afirmación indica 
que “el aymara andino es el que muestra una mayor lealtad étnico- 
lingüística...” (Albó, 1989: 19). Consecuentemente, se infiere que 
el espacio de extensión del idioma aymara es, a su vez, un espacio 
de concentración y en cierto grado de lealtad étnica. 

Los conceptos de cohesión, concentración y lealtad étnica no 
implican, en este caso, un desarrollo general plenamente armónico 
del grupo, ya que -y como algo que no debe sorprender- entre 
los aymaras siempre existió diferencias y antagonismos regionales 
que incluso ocasionaron alianzas con el enemigo común del mo- 
mento (particularmente durante la expansión del imperio Inca e 
inicio de la conquista colonial). Hoy y especialmente frente al otro 
no originario, dichas diferencias y antagonismos en gran medida se 
minimizaron. El aymara está tomando más cuerpo de conjunto, 
lo que incide de manera muy significativa en su demanda por ser 
reconocido como nación. 

Esta demanda, pese a los problemas identitarios que existen, 
se convirtió en un tema sobre el que muchos aymaras exponen 
sus criterios, los mismos que normalmente tienden a enfatizar la 
demanda indicada y a su vez cuestionan, critican, etc., la evolución 
desestructurante que continúan experimentando debido a ciertas 
prácticas como la relacionada con la educación castellanizante que 
“aleja al aymara de la tradición histórica guardada y transmitida 
por los mayores”,* ocasionando un proceso de alineación mediante 
el cual “se dejará de tener voz y ánimo”.* Estos planteamientos 
representan una clara expresión de fortalecimiento de lo propio, pun- 
tualizándose la importancia del tejido simbólico (la “tradición”) en 
calidad de principal fuente de incidencia conductual, tejido que, 
como ya se mencionó en el capítulo precedente, está configurado 


44 Carlos Mamani, citado en Ari Chachaki (2000: 50). 

45 Roberto Choque, citado en Ari Chachaki (2000: 25). Se entiende que el 
término “ánimo” hace referencia a “espíritu” o “alma”, conceptos con los 
que en castellano se conoce al “ajayu” aymara. 
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en base a una serie de fundamentos étnico-cosmo-mitológicos 
interpenetrados. 

La interpenetración es un fenómeno relacional que se da cuan- 
do las partes interactuantes comparten o llegan a compartir algún 
componente. En cuanto a la cultura aymara, el principal compo- 
nente común está relacionado, como se verá a continuación, con 
la estructura y connotación semántica del mito de origen. 


2.2 Mito de origen aymara 


“Toda cultura, especialmente aquellas tipificadas como tradiciona- 
les, se caracteriza por el hecho de que su pasado no dejó de ser el 
fundamento conductual de su presente y futuro. En estas culturas 
la tradición está compuesta principalmente por un complejo mi- 
tológico de permanente irradiación en el quehacer de los mismos. 
Uno de estos mitos es el de origen, cuya importancia radica en 
constituirse frecuentemente en la principal base a partir de la cual 
se estructura la cosmogonía sociocultural, aspecto que se intentará 
esbozar más adelante. 

El mito de origen de la cultura aymara, reproducido en el 
contexto de la tradición oral, está vinculado con dos manifestaciones 
míticas relativamente distintas: 


Primero: en el área rural andina (particularmente en el occi- 
dente del departamento de Oruro y sur del departamento de La 
Paz) se hace referencia a seres muy antiguos denominados chullpas. 
Quienes, de acuerdo con la tradición oral dada por la población de 
esta región, “eran gente muy pequeña y que se quemaron cuando 
salió el sol... sólo sobrevivió una pareja porque se ocultaron y de 
ellos vienen todos los que somos”. 

Algunos investigadores vinculan el mito de los chullpas con 
el grupo étnico Uru (o “gotsunis u hombres del agua como ellos 
prefieren llamarse en su idioma”), mito del cual existen varias ver- 
siones (ver anexo N° 1). No se pretende discutir ni cuestionar esta 
vinculación específica, pero es necesario reiterar que el aymara de 
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la indicada región también se identifica con este mito. Al respecto, 
cabe indicar las siguientes situaciones y/o consideraciones: 


a. Existen algunas versiones según las cuales los Uru habitan 
esta región desde hace 8.000 años aproximadamente (cf. 
Sagárnaga, 2004). 

b. Actualmente, el territorio indicado es preponderantemente 
aymara, con varios enclaves sociales de origen Uru: Uru-Chi- 
paya (lago Coipasa), Uru-Muratos (lago Poopó) y los Uru-Iru 
Itos (río Desaguadero conectados con el lago Titicaca). Estos 
enclaves son en realidad “bastiones de sobrevivencia” que, 
unos más que otros, viven el intenso proceso de aymarización 
o paulatina migración a otras regiones. 

c. Algunos investigadores de origen aymara rescataron y so- 
cializaron una narración intersecuencial entre el mito de los 
chullpas y el de Wiraqucha (ver anexo 2). 

d. En la actualidad existe un grupo de investigadores aymaras 
que establecieron una secuencia del desarrollo sociocultural 
basado en una serie de etapas en las que no se deja de percibir 
la ya citada intersecuencialidad, la que podría entenderse 
como una dinámica de consustanciación mítica,** dichas 
etapas son: 


e Chullpa Marka. Se refiere a un espacio relacionado con 
oscuridad, con un oscuro poder. 

e Katari Marka. Se refiere a un espacio que vincula lo sub- 
terráneo con la superficie de la tierra. 

e Qhana Marka. Se refiere a un espacio relacionado con luz, 
con claridad. 

e Waru Marka. Se refiere a un espacio relacionado con movi- 
lidad, movedizo (vinculado con la realización sociocultural 
y las conquistas). 


46 Este término recuerda una significativa frase expuesta en Huanacuni (2004: 
7): “Los abuelitos siempre te dicen que tienes que complementarte y reco- 
nocerte en el todo”. 
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e Kaja Marka. Se refiere a un espacio relacionado con ebu- 
llición, desabrido (relacionado con la desestructuración 
ocasionada por la Colonia y la Republica).” 


Segundo: el mito de origen de mayor énfasis en la rememora- 


ción de gran parte de los aymaras es el de Wiraqucha (ver anexo 3). 
Este hecho permite identificarlo como el de mayor importancia en 
el contexto de lo mítico vital.* Sin embargo, es preciso advertir 
algunos aspectos: 


47 


48 


No todos los aymaras están de acuerdo con esta identificación. 
Por ejemplo, Yampara (2000) en su desarrollo o rememoración 
de lo deífico étnico no hace referencia a Wiraqucha, pero sí a 
la Pachamama, a los achachilas y representaciones locales. 

Otros aymaras se remiten a Wiraqucha en un sentido o carác- 
ter fundamental, como por ejemplo Intipampa: “El supremo 
creador se manifiesta y demuestra su bondad al hombre a 
través de la Pachamama; es por eso que se puede decir que la 
madre tierra es la que da vida al hombre andino. Ella recibe 
devociones, ritos y oraciones... el culto que en apariencia es 
a la Pachamama, trasciende hasta Wiraqucha...” (Intipampa, 
1991: 27). 

En este mismo contexto de referencia fundamental se debe 
adscribir el impacto o la influencia del mito de Wiraqucha en 
la estructuración de “las secuencias de desarrollo sociocultural” 
(ver anexo 4) comunicados por el aymara Juan Angel Yujra. 
En función a datos poco o nada cuestionados se ha llegado 
a señalar que “...para una buena parte de los cronistas y para 


Comunicación personal del aymara Juan Ángel Yujra Mamani, presidente 
del Centro de Estudios Culturales (CECON-CIENCIA). 

Con el concepto de mito vital se hace alusión al de mito profundo expuesto por 
Guillermo Francovich, quien indicaba: “Son la expresión de actitudes vitales, 
de sentimientos y de experiencias que se manifiestan como convicciones cuya 
certeza es tal que pasan a ser tenidas como sagradas, como evidentes por sí 
mismas, situándose en un plano que las aleja de cualquier intento de crítica 
racionalizada” (citado en Gómez Martínez, 1988: 47). 
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muchos investigadores modernos. Viracocha es el dios creador 
(...) Este Viracocha es quien crea la primera humanidad y la 
destruye por agua. Después de un tiempo de oscuridad hace que 
emerjan en la isla Titikaka (hoy Isla del Sol) el Sol y la Luna. 
Finalmente, crea una nueva humanidad y envía a sus dos cria- 
dos Imaymana Viracocha y Cocapu Viracocha a poblar la selva 
(oriente) y la costa (occidente). ..” (Gisbert, 1990: 13-14). 

+ Un dato que podría mejorar la comprensión respecto a la 
deidad en cuestión es que ésta no debe ser pensada en fun- 
ción a cierto fenómeno personificador (clásico de la cultura 
occidental), sino más bien en el sentido ya expresado, entre 
otros, por Greslou: 


La preocupación de la gente andina por el poder del agua es evi- 
denciada en el hecho de que sus dioses creadores o fueron asociados 
con el agua o fueron directamente identificados como tal: Q’on, el 
dios sin huesos que corta camino a través de las montañas hacia la 
costa y da alimentos al pueblo es ciertamente el Agua. Tanto el sol 
como el agua son consideradas como fuerzas fertilizadoras que dan 
vida al universo; Wiraqocha no es ni sol ni agua, sino la fuerza vital 
que impregna a ambos (Greslou, 1990: 18). 


En función a este discernimiento, Wiraqucha vendría a re- 
presentar a una fuerza creadora (tal como lo sugiere Untoja en el 
Anexo 2). El trabajo realizado por Huanacuni permite concretar 
algo más la idea o la concepción relacionada con esta fuerza. Según 
el autor citado (quien cita a su vez a “nuestros ancestros”) “existen 
dos fuerzas, la cósmica que viene del universo y la telúrica, de la 
tierra. Las dos energías generan toda forma de existencia... La 
palabra PACHA” comprende esa concepción, es la unión de ambas 


49 “Pacha es una de las palabras más importantes de los Qulla-aymaras para 
entender el mundo, es un término con múltiples significados, según la tra- 
ducción de los lingüistas, hace referencia sólo a tiempo y espacio, pero para 
el Qulla-aymara esta palabra va más allá del tiempo y del espacio, implica 
una forma de vida, una forma de entender el universo que supera el tiempo 
y el espacio, el aquí y el ahora. La Pacha no sólo sería tiempo y espacio, es la 
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fuerzas. Así PA que viene de PAYA: dos y CHA que viene de CHAMA: 
fuerza” (Huanacuni, 2004: 3). 

En este sentido, Wiraqucha sería lo que para Huanacuni es 
la PACHA, agregándole el elemento agua, que de hecho viene a ser 
parte de la tierra. Wiraqucha fue objeto de atención por parte de 
algunos cronistas de la época colonial, particularmente por Juan 
Betanzos (1551), trabajo al que se recurre en esta oportunidad con 
el objetivo de complementar” el intento de esbozar la trascendencia 
de su estructura y connotación semántica al mundo de lo simbólico. 
En función a dicho objetivo inicialmente se han identificado las 
siguientes particularidades constitutivas y connotativas: 


a. Wiraqucha semánticamente está relacionado con la deificación 
y el poder del lago Titicaca, que es de donde él emerge. 

En el proceso de creación, esta poderosa deidad se establecerá 

en un punto o sitio específico: Tiwanaku. Esta particularidad 

no deja de representar (o significar) cierta jerarquía del espa- 
cio geográfico general, es decir, el altiplano. 

b. Wiraqucha es el creador del género humano y los astros (sol, 
luna, estrellas). 

c. La materia en base a la cual él crea al ser humano es la piedra 
(Qala). 

d. Wiraqucha crea el principio del genero humano (labrando 
la piedra) en un determinado plano espacial: Tiwanaku, ello 
lleva a considerar tres aspectos: 

1) Tiwanaku se convierte así en el centro de la creación (el 
nombre antiguo de Tiwanaku era Taypiqala: “piedra del 
centro o piedra central”). 

2) Este hecho refuerza la cualidad sacra de Tiwanaku. 

3) En la superficie de la tierra se genera el principio de crea- 
ción humana. 


capacidad de participar activamente en el universo, unirse y estar en él” 
(Huanacuni, 2004: 4). 

50 Lo ideal hubiese sido emplear un texto de origen aymara, lo cual no es 
posible. 
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e. Wiraqucha crea varios grupos y él elige a dos personas en 
calidad de auxiliares, estableciendo de esta manera una connota- 
ción de íntima relación e interacción entre lo humano y la deidad 
a través de la intermediación de los elegidos. 

f. La realización de lo humano como tal involucra un contacto 
profundo con la tierra (intervención de lo femenino: la Pacha- 
mama), en la que son prácticamente introducidos los distintos 
grupos, quienes transitarán en ese ámbito desconocido (e 
interno) hasta emerger en los lugares (paqarinas) ya señalados 
por Wiraqucha. Por lo tanto e implícitamente, la realización 
de lo humano no es posible sin la intervención de la Pacha- 
mama (la madre tierra). Este contexto implica la relación, en 
la creación de lo humano, de dos distintos planos espaciales: 
la superficie, y lo subterráneo o lo interno. 

g. La humanidad se realiza como tal una vez que estos grupos 
emergen de su correspondiente pacarina (ya sea cueva, lago 
o cerro), lugares desde los cuales son llamados por los auxi- 
liares de Wiraqucha, quienes en ese momento les señalan “el 
derecho que deben de llevar”, es decir, imparten el modo de 
vida: la cultura. 

h. Los auxiliares sacan a la gente de espacios geográficos deli- 
mitados por Wiraqucha; uno es responsable del Condesuyo, 
cuya ubicación es “estando en este Tiguanaco las espaldas do 
el sol sale, a la mano izquierda”, es decir el sur. El otro, en la 
misma posición, es responsable del sector correspondiente a 
la mano derecha: el Andesuyo, es decir el norte. 

i. Wiraqucha se desplaza hacia el Cuzco, es decir hacia el este, 
y él en persona manda a salir a la gente de /a cumbre de un 
cerro (“subió a un cerro alto y sentose en lo más alto de donde 
mandó que... saliesen... los indios”). Este lugar se lo conoció 
como “Tambo de Urcus”. 

El cerro, pero particularmente la cumbre (lo alto) de éste, 
invoca la posibilidad de pensar en un otro plano espacial: el 
de arriba. 

j. En su caminar mandando a salir a la gente, Wiraqucha se 
encuentra con los canas que salieron armados e intentaron 
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matarlo, y éste “hizo que cayese fuego del cielo y que viniese 
quemando...” (este hecho también recuerda al mito de los 
chullpas). 


En base a las particularidades de mayor resalte dadas en este 
mito de origen, y sin concentrarse de manera especial en los actores 
y la narrativa, se observa que en la configuración estructural del 
mito de origen predominan tres diferentes componentes: 


Primero: los ámbitos espaciales son: 

e Arriba (la cima de la montaña). 

e Medio (el sitio de inicio de la creación, en el que se labra la 
piedra). 

e Abajo (el espacio de recorrido previo a la creación de lo huma- 
no, que se realizará como tal cuando éste emerja nuevamente 
al medio, que es cuando se les señala “el derecho que deben 
llevar”). 


Segundo: existe un centro espacial de profunda connotación 
sacra: Tiwanaku. 


Tercero: existe una distribución geocaracterizada de los espa- 
cios en los que habitará la humanidad. Estos, de acuerdo con la 
distribución de Wiraqucha, son básicamente tres: las montañas, 
la puna y las tierras bajas; todas ellas orientadas en función a los 
cuatro puntos cardinales (norte, sur, este y oeste). Las principales 
connotaciones de esta distribución serían: 


a) Una distribución jerarquizada en la que las montañas po- 
seerían mayor valoración sacra por el hecho de que en ellas 
actuó personalmente la deidad Wiraqucha. 

De esta concepción geocaracterizada, de mayor valoración 
sacra, participarían el centro (inicio de la creación: Tiwanaku) 
y el lago Titicaca, que es de donde emerge Wiraqucha. 

b) La puna (o parte de ella) compartiría dicha mayor valoración 

sacra, ya que en ella participaron los elegidos (representantes) 
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de dicha deidad. De acuerdo con lo señalado por Guamán 
Poma de Ayala, las tierras bajas (subandino y llanura amazó- 
nica) serían parte del Andesuyu, pero el mito de origen, en 
el que se indica la creación de la humanidad no lo involucra 
explícitamente, lo cual podría ser interpretado como una señal 
de su no participación en la creación de lo humano. 


La predominancia de los tres componentes observados en la 
configuración estructural del mito se constituyen, como se verá, en 
la base estructurante de la mayoría de los fundamentos étnico- 
cosmo-mitológicos expuestos a continuación: 


2.3 Principales fundamentos étnico-cosmo- 
mitológicos” de la cultura aymara 


El interés científico de la antropología, relacionado con el análisis 
de las diferencias y semejanzas culturales, permite particularizar 
el mundo de lo simbólico en el contexto de los “sistemas básicos 
de la sociedad”. Investigadores de diversas disciplinas apoyan la 
sustentación de lo simbólico como el sistema del cual emana el 
sentido de ser de la sociedad especialmente tradicional, dicho sen- 
tido se aliena en una serie de instituciones de gran trascendencia 
sociosimbólica, a las que se ha venido a denominar fundamentos 
étnico-cosmo-mitológicos, cuya sustancialidad y complejo carácter 
formativo se difumina en las estructuras de lo simbólico, motivo 
por el cual acercarse a ellos es sólo eso, un acercamiento, que se 
realizará a través del dato que proviene de lo popular manifiesto, 


51 La terminología empleada con el objetivo de expresar el significado de 
cultura en aymara es también aplicable para el concepto de fundamentos 
étnico-cosmo-mitológicos. Sin embargo, de acuerdo con el aymara Richard 
Mújica, la expresión nayra aru es la más adecuada o suma jakaña entendida 
como un “buen vivir o forma de vida más espiritual”. La connotación so- 
ciosemántica del término fundamentos étnico-cosmo-mitológicos también 
está relacionada, en el presente trabajo, con el concepto de lo propio, que en 
aymara sería aymara pachpa (comunicación personal de Teófilo Layme). 
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complementándolo con ejercicios interpretativos ya realizados y no 
cuestionados. Los siguientes fundamentos son los principales:*? 


e La Pachamama. 

e Los achachilas. 

e Lo social y lo a-social. 

e Interpretación del tiempo y el espacio. 
e Culto a los antepasados. 

e Los elegidos. 

e El taypi-tinku. 


2.3.1 La Pachamama 


De acuerdo con lo indicado por Huanacuni (2004), la Pacha- 
mama es la fuerza telúrica, la tierra, que conjuntamente con la 
fuerza cósmica genera toda forma de existencia. De esta manera 
está comprendido en lo aymara, sin embargo, podría también 
referirse a la Pacha -la unión de ambas fuerzas o energías- que 
por su don de crear a la humanidad se la reconoce como mama 
(madre), demostrando con ello, la importancia de lo femenino en 
el proceso global. 

En el mito de Wiraqucha, la creación de lo humano sólo se 
realiza completamente luego de haber transitado éste por el in- 
terior de la tierra, lo que denota la sustancial vinculación con lo 
femenino; por ello, o a partir de ello, se dice: 


La Pachamama es la principal divinidad femenina de los aymaras. 
Junto con los achachilas es la protectora y cuidadora por excelencia 
de los campesinos. Es una madre anciana que ampara a sus hijos 
y que les da los alimentos que necesitan para vivir y subsistir. Al 
mismo tiempo la consideran como joven... el campesino tiene un 
respeto profundo por la tierra y manifiesta su reverencia hacia ella 
continuamente: la invoca casi en todos los ritos, le paga con sus 
ofrendas por sus bienes que recibe de ella (Paxi, 1988: 13). 


52 El orden de éstos no conlleva ninguna connotación jerárquica. 
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Cabe recalcar el hecho de que la relación del aymara con la 
Pachamama es una relación y acción de permanente equilibrio, 
sustentado principalmente en el valor sociocultural de la recipro- 
cidad. La búsqueda de este permanente equilibrio se traduce en 
actos cotidianos de agradecimiento, entendiendo desde la cosmo- 
visión aymara que la Pachamama también necesita alimentarse. Si 
esta conducta de permanente equilibrio no es realizada, entonces 
la situación relacional se tornará conflictiva. 

Es de hacer notar que el posible malestar de esta deidad no 
sólo se debe a la ausencia de reciprocidad en cuanto al alimento, 
sino también porque esta “demanda de los hombres el cumpli- 
miento de sus obligaciones. El primero es cumplir con los ritos 
de agradecimiento por los beneficios de la vida; además acordarse 
de los antepasados (difuntos)... El segundo es la práctica de una 
vida armoniosa que debe existir a nivel familiar y comunitario” 
(Llanque, 1990: 19). 


2.3.2 Los achachilas® 


Para intentar comprender la importancia que los cerros han 
generado en la mentalidad del aymara inicialmente es necesa- 
rio observar la estructura fisiográfica del territorio en el que él 
habita. El área en el que se concentra la dinámica social aymara 
es la puna del altiplano (4.000 msnm). Esta área, como se ob- 
servará en la siguiente gráfica, está rodeada por dos imponentes 
cadenas montañosas que son, al oeste, la Cordillera Occidental 
que tiene una altura media de 5.000 m y en ella se encuentra el 
pico más alto del país: el Sajama, de 6.532 m, y al este la Cordillera 
Real u Oriental, cuya altura media es de 6.000 m y el pico más 


53 Los achachilas (término relacionado con viejo o abuelo en idioma aymara) 
son espíritus vinculados con accidentes geográficos, como ser: cerros, cuevas, 
ríos, lagos, peñas, etc., que de acuerdo con la mentalidad de este pueblo gozan 
de alma y velan por el bien del pueblo (cf. Paredes Candia, 1981). En este 
acápite el análisis se centrará en los cerros, por ser los de mayor trascendencia 
en el pensamiento simbólico del aymara. 
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alto en ella es la del Illampu de 6.424 m (cf. Muñoz Reyes, 1977). 
Esta configuración fisiográfica nos permite ver cómo la puna está 
prácticamente protegida por dos imponentes muros naturales. 


Figura 7 
Perfil fisiográfico de Bolivia 
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Fuente: INE (1999). 


El sentido de protección fue incorporado en la mentalidad 
simbólica del aymara, quien además le dio vida a estas montañas al 
identificarlas como el lugar donde radican los espíritus ancestrales del 
pueblo. Tal identificación ha generado la idea de cierta encarnación 
de los espíritus (los achachilas) con el cerro, deviniendo con ello 
la correspondiente sacralización del sitio en sí. 

Existe una sustancial diferenciación en cuanto a la relación 
de los achachilas con el pueblo aymara (como totalidad) y con 
cada comunidad. Los achachilas vinculados con el pueblo aymara 
son, de manera especial, los más altos y visibles en el horizonte, 
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por ejemplo: Illimani, Illampu, Sajama y otros. Éstos, de acuerdo 
con la tradición oral, son más conocidos como jach'a (grande) 
achachilas o mallkus. El impacto que causa la visibilidad de los 
mallkus posibilita que el hombre andino, como bien lo señala 
Bastian (1996), se unifique por medio de una comprensión cultural 
de la montaña. 

Dicha comprensión cultural general se concatena con lo local 
o comunitario mediante la acción (o representación) de los jisk’a 
(pequeño) achachilas o mallku uywiri, que es el cerro más impor- 
tante que existe en la jurisdicción de una comunidad. Cabe aclarar 
al respecto que los jach'a achachilas mallkus no son identificados 
como mallku uywiri. Consecuentemente, todo cerro es mallku, 
pero no todos los mallkus son uywiri, ya que este último es sólo 
el mallku propio de una comunidad (cf. Martínez, 1989). 

Los achachilas (ya sea jach'a o jisk’a) son los protectores del 
pueblo aymara y de la comunidad, y estos poderosos entes “pue- 
den transformarse en peligrosos ya que la furia y molestia por la 
indiferencia de la gente, que no realiza oportunamente ofrendas o 
challas, puede ocasionar que se levanten en forma de tormenta...” 
(Nina Hurcacha, 1993: 29). 


2.3.3 Lo social y lo a-social 


De acuerdo con la lógica aymara, esta relación no describe un 
proceso de tipo evolucionista en el que la realización de lo uno im- 
plique la eliminación o superación de lo otro, sino por el contrario, 
la existencia de lo uno representa a su vez la existencia de lo otro. 
En este sentido, es muy importante considerar que el hombre, en 
función a esta lógica, es lo uno sin dejar de ser lo otro. 

Uno de los conceptos que remite a lo a-social es el de Puruma; 
concepto que esta asociado con el hombre de las tinieblas, que queda 
definido como el hombre por sujetar, que no tiene ni ley ni rey 
(cf. Bouysse, 1987: 179). La evocación del concepto de hombre por 
sujetar remite al mito de origen, en el que la realización de lo hu- 
mano está relacionada con la inmersión en la tierra y su posterior 
emergencia, que es cuando uno de los auxiliares de Wiraqucha, 
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o él en persona, les señalará el derecho que deberán llevar; es decir, 
la sujetacion a una norma. Ese mundo desconocido, subterráneo, 
interno, etc., es conocido como el Mangha Pacha. 

De acuerdo con Montes, el Mangha Pacha engloba lo abajo, 
interno, profundo, cerrado, oculto, encubierto, secreto, oscuro, 
primitivo, bárbaro e inculto. En el plano humano, Manqha es el 
interior del hombre: el envés o la cara de adentro que permanece 
encubierta, disimulada y escondida; el aspecto primitivo y salvaje 
constituido por los impulsos antisociales, agresivos y egoístas. 
Esta dimensión interna y negativa está personificada por los 
pobladores del antisuyu y de los yungas tropicales (anti jaq’i o 
yunka jaq’i). Mangha alude además a lo femenino (cf. Montes, 
1999: 121). 

Este mundo también tiene sus deidades, una de ellas es la 
propia Pachamama, se diría la interioridad de ella; otros son, por 
ejemplo, Supay** y Wari,” deidades que: 


(...) se caracterizan por su gran fuerza para obrar tanto el bien como 
el mal. Su actitud frente a los devotos no está inspirada por un cálculo 
moral, sino por su propia “hambre”. Es decir, necesitan comer y si 
tienen mucha hambre o si las ofrendas brindadas por la gente son 
insuficientes son capaces de comer (hacer enfermar o hasta morir) 
a alguien. Por otra parte, dan de comer o de qué vivir a quienes los 
veneran y, si hacen enfermar, también son grandes curanderos (...). 


54 El término supay, de acuerdo con el lingüista Gerald Taylor, estaría relacio- 
nado con el alma de los muertos objeto de culto y no así con los demonios 
(diablos), que son un producto impuesto por los primeros evangelizadores 
(cf. Bouysse y Harris, 1987: 36). 

55 Wari es identificado como el “dueño de las llamas, vicuñas, guanacus y alpa- 
cas”. De acuerdo con Montaño (1999), Wari sería la pareja (masculina) de 
la Pachamama (femenina) a la que fecunda a través del rito de la Wilancha. 
Este autor indica que Wari (al que también se lo denomina como Tiyula, 
Tío o Tiyu, como dios amante) no puede ser concebido sino actuando en 
una especie de clandestinidad, razón por la cual se lo relega al fondo de los 
socavones, es decir, al Manqha Pacha. También es importante hacer notar que 
con el denominativo de Wari se identifica al hombre primitivo (Wari Jaqe). 
En cuanto a Wiraqucha, el autor citado señala que éste es un Dios máximo, 
que se pretende incaico cuando en realidad es de origen totalmente aymara. 
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La relación entre humanos y los del Manqha Pacha se basa en la 
reciprocidad... (Bouysse y Harris, 1987: 36 y ss.). 


Lo social está expresado en la vida comunitaria, en la objetiva 
relación entre las personas al interior de su comunidad (o interco- 
munal, etc.). Estas relaciones objetivas ya no se realizan en el oscuro 
y desconocido mundo del Mangha Pacha, sino en el claro y conoci- 
do mundo denominado como Aka Pacha, que es algo así como la 
epidermis de la tierra. Es un espacio prácticamente mediador (o 
intersticial) entre lo interno y lo externo o Alax Pacha que denota 
lo alto, lo manifiesto, lo visible, lo abierto, luminoso y representa 
los atributos humanos, por ejemplo, la sociabilidad, comunicación, 
laboriosidad, belicosidad y está relacionado con lo masculino, prin- 
cipal, dominante, privilegiado y guerrero (cf. Montes, 1999). 


2.3.4 Interpretación del tiempo y el espacio 


En el pensamiento aymara, la interpretación del tiempo y el espacio, 
que en realidad es la representación de la experiencia vivencial en su 
complejo mundo, expresa dos sustanciales particularidades: 


Primera particularidad. La integralidad holística, dada en el 
sentido de que no existe sitio o acción alguna que no estén articu- 
lados con la totalidad de la experiencia vivencial. En este sentido, 
por ejemplo, el tiempo y espacio modernos no se desarticulan de 
lo antiguo o Nayra Pacha Aru; la realidad es la consustanciación 
del todo. Lo holístico, que interrelaciona consustancialmente a 
las partes con el todo, es el fenómeno en el que se funda la lógica 
aymara y el término aymara que usualmente se emplea para ex- 
presar esta característica es el de Pacha, que como ya se vio, a su 
vez significa algo más que ello. 


Segunda particularidad. La connotación valorativa del espacio en 
el todo. El espacio, en función a los atributos del Mangha Pacha, 
Aka Pacha y Alax Pacha, no es interpretado en sí mismo como algo 
homogéneo, ya que posee sustanciales diferenciaciones a partir, 
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en este caso, de visibilizar el espacio en función a las parcialidades 
Urcusuyu o Alasaya y Umasuyu o Masaya; parcialidades que poseen 
determinados atributos que se sintetizan en el siguiente cuadro: 





Figura 8 
Cuadro de propiedades Urcu y Uma 
URCUSUYU o ALÁSAYA UMASUYU o MASAYA 
PROPIEDADES PROPIEDADES 





Lo primero, de mayor importancia 


Secundario, de menor importancia 





Humanidad superior 


Humanidad inferior (primitivo) 





Gente que habita en lo alto, cerros 


Gente que habita en lo bajo, llanos 





Masculino 


Femenino 

















Fortaleza viril Debilidad 
Diligente laboriosidad Flojo, incapaz 
Solidaridad altruista Mezquino 
Belicoso y heroico Cobarde, cruel 
Prudencia y sabiduría Antisocial 





Mejor presunción 


Menor presunción 

















Mejor calidad Menor calidad 
Seco Húmedo 
Sólido, firme Blando 





Elaborado en base a Bouysse (1987) y Montes (1999). 


Este cuadro presenta uno de los principales aspectos auto- 
interpretativos del aymara en cuanto a la relación entre los que 
habitan sitios geográficos distintos, en territorio aymara o fuera 
de él. En este caso, el etnocentrismo aymara está expresado en su 
identificación con lo Urcu. Recuérdese en este sentido que fue el 
propio Wiraqucha quien en persona sacó a la gente de la cumbre 
de un cerro conocido con el nombre de Tambo de Urcus. 


2.3.5 Culto a los antepasados 


El Nayra Pacha Aru es lo tradicional, lo antiguo y por lo tanto lo 
vivido y quienes lo han vivido. Y la realidad, como ya se indicó, 
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es la consustanciación del todo en cuanto a tiempo y espacio. Por 
lo tanto y en base a esta concepción, lo vivido, vive. Uno de los 
actos de mayor expresividad de dicha situación y articulación está 
vinculado con el culto a los antepasados. 

El culto a los antepasados es realizado mediante un rito que 
se desarrolla todos los años y a principios del mes de noviembre, 
en el que se prioriza la atención sobre aquellos difuntos que no 
han pasado aún el tercer año de tal condición. Sin embargo, el 
acto en sí y el sentido del mismo expresa implicancias mucho más 
profundas y extensas que se comprenderán si se piensa dicho acto 
en función a la articulación entre el mundo de las almas (frecuen- 
temente identificado con el Alax Pacha e incluso con el Mangha 
Pacha) y el mundo terrenal (Aka Pacha). 

La gran y trascendental importancia de este culto bien podría 
estar expresada en lo que Guamán Poma de Ayala (1944: 231) 
señaló al respecto: 


En este mes sacan las defuntos de sus bóbedas que llaman pucullu 
y le dan de comer y de ueuer y le bisten de sus bestidos rricos y le 
ponen plumas en la cauesa y cantan y dansan con ellos en casa y por 
las calles y por la plasa y después tornan a metella en su pucullu, 
dándoles sus comidas y bagilla al principal de plata y de oro y al 
pobre de barro. Y le dan sus carneros y rropa y lo entierran con ellas 
y gastan en esta fiesta mucho. 


La Colonia, en su proceso de reconfiguración sociocultural 
de lo andino, logró que los muertos, especialmente los de mayor 
jerarquía, fueran enterrados en las iglesias, pero ello no produjo 
un cambio significativo en cuanto al culto ya que, como lo indica 
el cronista José Arriaga: 


. el mayor abuso que en esto hay es el desenterrar y sacar a los 
muertos de las iglesias y llevar a los machais, que son las sepulturas 
que tienen en los campos de sus antepasados (...) Y preguntados por 
qué lo hacen, dicen que es cuyuspa por el amor que les tienen, porque 
dicen que los muertos están en la iglesia con mucha pena, apretados 
con tierra, y que en el campo, como están al aire y no enterrados, están 
con más descanso (revista Fe y Pueblo, N°19, 1988: 16). 
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Este culto, dada la coyuntura colonialista, se mimetizó con la 
actividad católica-cristiana denominada “Todos Santos. Esta mi- 
metización ya fue objeto de observación y crítica a la propia Iglesia 
por parte de un sacerdote, quien llegó a expresar: 


el día de “Todos los Santos (...) no es aquí ocasión para manifesta- 
ciones de gozo cristiano (...). Aquí, el día de “Todos los Santos y el 
2 de noviembre es todo uno. Una sola y misma fiesta... La fiesta de 
los llantos y las lamentaciones, en la que el indio deja correr toda 
la tristeza de su corazón hechizado por un paisaje implacable y por 
una historia de desgracia y miseria. Llora, se abisma en una pena 
tumultuosa, para probar a las almas que no las olvida y que no las 
olvidará jamás. Pero que, por favor, ¡no vengan a atormentar a los 
vivos! Según piensa, todas estas almas están coligadas contra él para 
vigilarlo, espiarlo y castigarlo a la menor infracción, a la menor falta 
de consideración. Y él, ¡pobre de él! Hace lo imposible para intentar 
satisfacer a estos seres exigentes, a esos jueces de hielo, sin estar 
nunca seguro de haberlo logrado (Monast, 1972: 28). 


Es el propio sacerdote que en su obra demuestra una realidad 
lejana, muy lejana, del objetivo de la desidolatrización impuesto 
hace casi ya 500 años. Pero que en su apreciación analítica, supues- 
tamente objetiva, demuestra el sesgo de su propio etnocentrismo 
al vincular el culto a los muertos con una situación de tormentosa 
desesperación, dado el sometimiento de los vivos a los muertos, que 
aparentemente cumplirían una función de permanente represión 
y sojuzgamiento. 

Esta apreciación no es totalmente falsa o incorrecta, aunque 
sí muy dura y totalmente parcializada. Es cierto que la muerte no 
significa otra cosa que la realización del mundo de las almas 
(ajayu o espíritu), que coadyuvan positivamente en el queha- 
cer cotidiano de la comunidad, siempre y cuando ésta cumpla 
con lo preestablecido socioculturalmente. En este sentido se 
puede señalar que el aymara no mata a sus muertos, sino que vive 
de y con ellos. 

Esta convivencia también es expresada (o vivida) en la 
relación que existe entre los ajayus, que no sólo son una en- 
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tidad espiritual vinculada con el difunto, sino también con el 
hombre vivo, cuyo cuerpo, de acuerdo con la tradición oral del 
aymara, tiene espíritu (ajayu). Estos espíritus (el de los difuntos 
y el de los hombres vivos) pueden comunicarse entre sí prin- 
cipalmente a través del sueño, así lo hace saber Santos Quispe 
(1988), quien indica que el soñarse con los ajayus de los padres 
difuntos significa, por una parte, la aprobación de una actividad 
y/o la expresión de preocupaciones por alguna mala relación al 
interior de la familia. 

Las características y principios de esta interacción también 
deben ser comprendidos en los marcos relacionados con los dos 
principales valores culturales ya citados que posibilitan la realiza- 
ción de lo comunitario, ellos son la reciprocidad y la complemen- 
tariedad.?* 


56 Al respecto, vale la pena señalar, a manera de complementación, que en la diná- 
mica comunitaria existen mecanismos que tienden hacia el equilibrio, es decir, 
hacia la realización de lo comunitario como tal. La mayoría de estos mecanismos 
se desarrollan bajo el principio de complementariedad y reciprocidad en un 
contexto que no deja de ser complejo debido a la tendencia al desequilibrio por 
competencia natural, expresada en el prestigio (social, económico y político) 
buscado por cada uno de los miembros de una comunidad. 

Entre los varios mecanismos que se realizan en el marco de la complemen- 
tariedad, solidaridad o reciprocidad que en esencia están vinculados con 
equilibrio, están: 

Ayni, este mecanismo consiste en una ayuda mutua respecto a determinadas 
actividades, sin existir de por medio ningún tipo de reconocimiento por la 
ayuda, excepto con la “devolución” del trabajo con trabajo. Hoy por ti mañana 
por mí, sería la síntesis explicativa. 

Mink’a, este mecanismo es también un trabajo desarrollado que en esencia 
es la cooperación, pero de por medio existe un reconocimiento con especie; 
puede ser una parte de lo cosechado, pueden ser alimentos e incluso algún 
recurso económico. 

La solidaridad está en brindar cooperación y la complementariedad está en 
lo intrínseco de la cooperación, es decir, la conjunción entre solidaridad, 
mutua cooperación o reciprocidad es comprendida como un acto de com- 
plementariedad que se da entre lo diverso, entre lo opuesto, entre desiguales 
buscando siempre, como ya se señaló, la conjunción, la integración, que es en 
realidad el fundamento de lo holístico, que como tal involucra otros mundos: 
el mundo de los difuntos, la naturaleza y lo sobrenatural. 
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2.3.6 Los elegidos” 


En el mundo aymara existe un personaje que en cierto sentido 
concentra toda actividad mágico-religiosa vinculada con la 
relación entre lo sagrado y lo humano. Es una especie de inter- 
mediario entre ambos mundos, legitimado como tal por haber 
sido el elegido, por tal motivo su oficio es de origen divino. 

Dicha elección se da mediante la realización de una señal, 
la cual es, normalmente, la fulminación del sujeto por efecto 
del rayo (Mlapa). Se dice que el rayo debe impactar en su cuer- 
po dos veces, en la primera descarga mata a la persona y en la 
segunda descarga lo resucita, destinándolo así para actividades 
de índole sacra. 

Sin embargo, el destino para el que fue elegido sólo logra 
realizarlo previa larga instrucción por parte de un otro elegido 
de mucha más experiencia y cuando éste vea que su discípulo ya 
está preparado para ejercer sus funciones, se realiza una cere- 
monia en la que el nuevo elegido adquiere el poder necesario. 
Esta ceremonia se lleva a cabo en algún centro tradicional (como 
Guaqui, en la provincia Ingavi del departamento de La Paz) o 
“en algún lugar sagrado ubicado en la cima de una montaña, 
morada de un Achachila”. 

Este personaje es el yatiri, quien concentra todo el cono- 
cimiento de los antiguos amawt'a (sabios aymaras), controla la 
moralidad de los habitantes de su comunidad, predice el futuro, 
diagnostica y cura las enfermedades, recuerda y difunde con mu- 
cho cuidado las prácticas religiosas, etc. Este aspecto se relaciona 
con los elegidos por Wiraqucha en el mito de origen, recuérdese 
que en él son los elegidos quienes imparten el modo de vivir, “el 
derecho que deben llevar”. 


57 La descripción de este fundamento cosmo-mitológico es una especie de breve 
síntesis de los siguientes textos: “Sacerdotes y médicos aymaras” de Domingo 
Llanque (revista Fe y Pueblo, 1988, N° 13) y Huanca (1989). 
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2.3.7 El taypi-tinku 


El taypi es un espacio cuya interpretación es sumamente com- 
pleja si no se lo vincula directamente con el mito de origen (base 
estructurante de la cosmogonía sociocultural). 

En el mito de origen, el taypi (centro) es el lugar donde se dio 
el principio de creación, donde se generó el principio de diversidad 
y a su vez se integró lo diverso; es el lugar en el que lo diverso tuvo 
contacto directo con la deidad ya que ésta lo creó y esta deidad, por lo 
tanto, es la que decide y domina en ese espacio. Consecuentemente, 
el taypi conlleva una fuerte connotación sagrada. 

Lo complejo, en cuanto a su interpretación actual, es que 
este espacio no posee un solo ámbito geográfico, es más, no sólo 
es un ámbito geográfico, sino, de manera general, un punto de 
encuentro cuya principal característica es la reunión de diversos y el 
atributo es principalmente la resolución o mitigación de aquello que los 
conduce a ser diversos o a estar en desequilibrio. 

En cuanto a los vínculos cosmogónicos de este espacio, como 
ya se lo sugirió, éstos se articulan con el sentido de lo realizado en 
el momento y espacio de creación. Por lo tanto, hay que entender 
que todo lo que se remite al taypi o se realiza en él es en cierto 
sentido un retorno al principio. Pero siendo consecuentes con la 
lógica holística del aymara, no se trata propiamente de un retorno, 
como eliminando o escindiendo el tiempo, sino más bien de una 
retoma sin escisión de tiempo. No es volver a un tiempo pasado** 
excluyendo lo actual, sino que lo actual se realice recordando lo 
que siempre se ha sido. 


58 En lo aymara, pero normalmente interpretado desde lo no aymara, existe 

un concepto que involucra el sentido que se acaba de señalar, este concepto 
es el de PACHA KUTI, que normalmente fue interpretado como volver al 
pasado; interpretación con la que no se está de acuerdo en función a la lógica 
aymara. Kuti significa una vuelta a..., un cambio, turno. 
“cuando los cronistas andinos se refieren al pacha kuti evocan siempre el 
mundo al revés, la vuelta del mundo. Cuando un inka muere, se produce un 
pacha kuti. Cuando los españoles llegan a los andes se produce otro pacha 
kuti. En todos los casos se acaba una época del tiempo, un ciclo temporal” 
[y reinicia otro] (Bouysse y Harris, 1987: 32). 
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El taypi no es un espacio al cual se recurre con el objetivo de 
orar a alguna deidad solicitando sus buenos oficios para solucionar 
algún problema. La complejidad en cuanto a la interpretación 
del taypi conduce a tratar de explicarlo en por lo menos tres 
“enfoques” de realización, íntimamente articulados en cuanto a 
su sentido inmanente: 


Taypi. Primer enfoque 


Al taypi recurren los awqa (contrarios u opuestos, por ejemplo, 
Urcusuyo y Umasuyu). De inicio ya se está expresando un principio 
o tendencia de unión en el que se van a dar una serie de situaciones 
muy bien interpretadas por Bouysse y Harris (1987), quienes al 
respecto señalan: 


. el taypi evoca la concentración de fuerzas y la multiplicidad 
potencial. Parece que esta posición céntrica permite reducir la 
contraposición entre dos awqa [contrarios], posibilitando la unión 
de contrarios. Taypi es el lugar donde pueden convivir las diferen- 
cias, es el tiempo mítico original, cuando las diversas naciones -que 
más tarde serán tal vez enemigos, es decir awqa- surgían del mismo 
centro (...) Para comprender mejor el papel mediador del taypi 
conviene considerar el concepto de tinku, “encuentro” (...) Tinku es 
el nombre de las peleas rituales en las que se encuentran dos bandos 
opuestos... parece un combate guerrero, pero en realidad es un rito; 
por eso une... (Bouysse y Harris, 1987: 29 y ss.). 


En este primer sentido del taypi, lo relevante es el tinku, es decir, 
el encuentro y enfrentamiento entre awqa (contrarios), que disten- 


Insistiendo en la lógica holística y de complementariedad del aymara, en la 
que lo holístico no representa una secuencia cronológica de hechos, sino más 
bien la consustanciación (o integración) del todo en un círculo de realización; 
círculo que abarca el todo, en este sentido, el taypi debería ser comprendido 
como un cambio cuando se están dando situaciones de alteración y/o tras- 
formación de lo propio, cuando se está saliendo de lo propio; por lo tanto, 
el Pacha Kuti sería retornar a lo propio sin involucrar, de manera exclusiva, 
un tiempo específico que tergiversa el sentido más profundo del concepto. 
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sionará los factores que condujeron a la emergencia de cierto 
desequilibrio, pero que a su vez puede recrear otro desequilibrio 
que tenderá a ser solucionado en el próximo tinku y así sucesiva- 
mente, ya que el tinku no puede ser totalmente entendido si no 
se incorpora el factor de la competencia. Un partido de fútbol, 
tan clásico entre los aymaras rurales, puede ser considerado como 
un tinku. 


Taypi. Segundo enfoque 


El tinku del primer enfoque está vinculado con una reacción dada 
o a darse al interior de las relaciones sociales (y su complejidad), es 
decir, su efecto gira en torno a las características en la relación entre 
awqa. Sin embargo, en este mismo contexto emerge otro impacto 
de gran importancia y está relacionado con sangre y muerte. 

La sangre y la muerte de uno de los “contrarios” genera un 
desequilibrio entre ellos (entre sus comunidades), que tenderá a 
ser, como ya se dijo, solucionado en el próximo encuentro. Sin 
embargo, en este escenario de y con sangre y/o muerte emerge 
una convicción sociocultural cuya connotación unirá y benefi- 
ciara a todos, ya que la sangre y la muerte “... lejos de despertar 
pena o lástima, es motivo de celebración porque la Pachamama 
será dadivosa con la comunidad en la cosecha del siguiente año” 
(La Prensa, 11-05-03). Es decir, ello es una especie de tributo o 
alimento a la madre tierra.” 

Es interesante este aspecto ya que él conduce a un acto en el 
que el equilibrio contempla, a su vez, desequilibrio, generándose 
así un permanente retorno al rito. 


59 Este aspecto actualmente ya no se concentra sólo en la agricultura, aunque 
ello es lo fundamental, ya que la implicancia dominante es la combinación 
de los conceptos de fertilidad y producción, que impactarán en la actividad 
a la que están dedicados todos los que participaron en el tinku y no todos 
se dedican a la agricultura; existen comerciantes, transportistas, empleados 
públicos, etc. 
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Taypi. Tercer enfoque 


En relación al día de los difuntos (la fiesta de los difuntos). En este 
acontecimiento se crea prácticamente un taypi alrededor de un 
altar o una mesa, en el que se colocará una serie de elementos que 
desempeñan básicamente dos objetivos: a) funcionales, mediante 
los cuales se facilita la llegada a este mundo, de los antepasados 
y/o del ser querido que habita en otro mundo y, b) afectivos, 
compuesto por elementos estrechamente relacionados con gustos 
y placeres, que experimentó en este mundo el ser querido esperado 
en esta oportunidad. En conjunto, el altar o la mesa es un punto de 
referencia que posibilita la concentración de lo diverso, diversidad 
que incluye en este caso el (o los del) otro mundo. 

Convivir con ellos, crear un ámbito de fiesta, de rememoración 
y de permanente oración en la que se invoca a todas las deidades 
aymaras (y no aymaras) es en cierto sentido un tinku (encuentro), 
en cuyo desarrollo existe un tenso control comunitario en cuanto 
a su realización, ya que los seres queridos olvidados pueden oca- 
sionar momentos de gran preocupación en las actividades de la 
comunidad. 

Como se observó en el desarrollo de los tres enfoques, todo 
acontecimiento vinculado con el taypi es una fiesta en la que la 
relación entre contrarios se torna realmente comunitaria. En 
realidad se festeja a la comunidad en su integridad, festejo en el 
que predominará la cultura propia. Es cierto que en estos aconte- 
cimientos se observarán valores culturales no propios (apropiados), 
sin embargo, el sentido del acontecimiento está concentrado en 
y con lo propio. Consecuentemente y en cierto sentido, se puede 
hablar de “cultura autónoma” (Bonfil Batalla, 1995) en realización, 
ya que la decisión sobre el sentido y gran parte de los valores cul- 
turales es tomada en el ámbito de lo propio. Es un momento en 
el que se retoma lo propio y con mucho énfasis. 

Se puede señalar que el aspecto espacial intermedio, consi- 
derado como punto de reunión de lo diverso, de lo conflictivo, 
de los contrarios, etc., conlleva una percepción relacionada con 
articulación y resolución de los conflictos que puedan estar expe- 


CONTEXTUALIZACIÓN GENERAL 99 


rimentando las partes de un todo. En este sentido, y observando el 
fenómeno mentado desde la perspectiva de lo simbólico, el taypi- 
tinku (que se realiza en el Aka Pacha) sería un acontecimiento en 
el que se recrea el simbolismo relacionado especialmente con los 
protectores culturales. 

En el capítulo anterior se presentó un esquema general de 
la estructura sociocultural, en el que se visualiza dos macro com- 
ponentes (el tejido simbólico y la organización social), y un área 
en la que se está tratando de mostrar el ¿ntersticio entre dichos 
compactos, que en el bosquejo aludido tan sólo representa una 
especie de acto de articulación y sólo eso, sin dejar de ser operativa 
en la coyuntura de lo general. Sin embargo, ahora que ya se han 
identificado y señalado algunas de las propiedades de los princi- 
pales fundamentos étnico-cosmo-mitológicos, es preciso enriquecer (o 
complementar) dicho esquema, especialmente tomando en cuenta 
el sentido y la funcionalidad del taypi-tinku que es el que posibilita 
(y/o explica) la mentada articulación a través del flujo o la circulación 
del símbolo, es decir, a través de un Pacha Kuti (retorno, retoma 
o retroalimentación ritualizada). 

Esta exigencia operativa conduce a reconfigurar (dentro lo 
tentativo) la estructura sociocultural general (que a su vez actúa en 
calidad de esquema de significaciones) la cual sería la siguiente: 


100 LA REBELIÓN PERMANENTE 


Figura 9 
Reconfiguración de la estructura sociocultural 
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Este esquema representa sólo un intento de comprensión de lo 
que sería la estructura sociocultural general, en la que lo sustancial 
es la articulación o el taypi-tinku entre la dinámica cosmo-mito- 
lógica (tejido simbólico)” y la actividad vivencial (organización 
social);" articulación dada mediante la circulación o Pacha Kuti del 
símbolo que se realiza, especialmente,” impulsada por el desarrollo 
de un ritual (tiempo extraordinario). 

El término Kuti (o cuti) significa o implica la realización 
del acto volver. Por ejemplo, para Bouysse, el solsticio es deno- 
minado con el término de “Vilcacuti”, que en aymara significa 


60 Que corresponde principalmente al sistema subjetivo. 

61 Que corresponde con preponderancia al sistema objetivo. 

62 El concepto de “especialmente” está queriendo indicar la existencia de un 
momento preferencial, pero no único. 
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la “vuelta del sol” y cuando se están refiriendo a la vuelta de 
un tiempo y espacio (pacha) entonces se evoca el término de 
“pachacuti” o Pacha Kuti,* que también es (o puede ser) inter- 
pretado como “un vuelco total (que) más que una alternancia es 
una revolución” (Bouysse, 1987), interpretación con la que no 
se está de acuerdo ya que el símbolo —así percibido en el pre- 
sente trabajo- actuaría como un articulador entre dos tiempos o 
mundos relativamente distintos. 

Dicha articulación se daría mediante un retorno o retoma 
(kuti) de, especialmente, la dinámica cosmo-mitológica* (cruzando 
asi la densidad de todos los tiempos) lográndose de esta manera una 
continua co- implicación con la actividad vivencial,’ co-implicación 
que posibilita, como aspecto también fundamental, la realización 
del sentido de ser (irradiación de significado) que emana principal- 
mente de la citada dinámica cosmo-mitológica. 

En este contexto interpretativo es preciso evocar el hecho 
de que el propio desarrollo del taypi-tinku conduce a su conti- 
nua recreación o, como ya se dijo, el permanente retorno al rito. Al 
respecto, Huanacuni (2004) también señala algo profundamente 
relacionado con lo que se acaba de indicar, ya que para él (o se- 
gún él) “la energía fluye constantemente entre todas las formas 
de existencia” y dicho fluir es denominado como ayni. En este 
sentido, lo llamado Pacha Kuti del símbolo también podría ser 
interpretado como un ayni. 

La realización de lo simbólico en el ámbito del taypi-tinku 
no solamente posibilita, como se vio, el continuo relacionamiento 
entre los distintos inherentes al complejo mundo del hombre, sino 
también facilita la resolución de conflictos y/o desequilibrios entre 
los diversos. Consecuentemente, es necesario resaltar el hecho 


63 Felipe Quispe Huanca (Quispi, 1990), entre otros, es quien emplea la manera 
“Pacha Kuti” y no “ pachacuti” como lo hace, en este caso, Bouysse (1987). 
En este estudio se utiliza el término empleado por Quispe y otros aymaras. 

64 Cuya característica fundamental es su estado latente y preponderantemente 
afectiva. Es el mundo de lo subjetivo. 

65 Cuya característica fundamental es su estado manifiesto y preponde- 
rantemente racional. Es el mundo de lo objetivo. 
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de que el aymara posee un mecanismo cultural de regulación y 
equilibrio con el otro. En este sentido, la posible relación entre 
etnocentricidades (en torno a las cuales cada grupo se constituye 
como una diferencia) no deriva (o no derivaría) necesariamente 
en una interacción de (y en) oposición con marcada tendencia al 
rechazo mutuo, que involucra la negación del otro (etnocidio) o 
su deliberada eliminación (genocidio). 

Estas características pudieron haberse intentado realizar con 
los diversos recién aparecidos el año 1532, pero con ellos la historia 
tradicional ingresó a otra historia. 


2.4 Particularidades históricas del ámbito 
intercultural en los Andes post 1532 


Hace aproximadamente 472 años llegó a esta parte del continente 
un grupo de españoles encabezados por Pizarro y el cura Valverde, 
quienes representan, en sí mismos, el ser corporativo en base al 
cual actuaron la Iglesia y la monarquía española: “La cruz de los 
misioneros y la espada de los invasores caminaban juntos” (Mal- 
donado, 1991: 19), ello hay que entenderlo en el amplio sentido 
del término. 

A la llegada de Pizarro y Valverde a Cajamarca (1532) inten- 
tan reunirse con el Inca Atahuallpa, quien en un no muy claro acto, 
en el contexto de la relación, tira al suelo un texto (posiblemente 
la Biblia) como clara manifestación de oposición y por ende de 
rechazo. Este hecho ocasionó que el mentado sacerdote gritara 
“acudan aquí caballeros, estos indios gentiles están en contra 
nuestra fe. Pizarro ordenó el ataque, los soldados dispararon sus 
arcabuces y comenzaron a matar, morían tantos indios que no se 
podían contar” (Urbano, 1977: 35). 

Desde una primera instancia se ve, Iglesia de por medio, que la 
violencia física y el genocidio fueron los principales instrumentos 


66 Quizás fue la primera vez que se escuchó, en estas tierras, el término de 
indio. 
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mediante los cuales se impondria el poder colonial,” entendiéndose 
que el genocidio no fue una meta en sí, ya que “la existencia del 
colonialista está demasiado ligada a la del colonizado... la exis- 
tencia de su víctima le es indispensable para continuar la propia” 
(Memmi, 1969: 72). 

El poder colonial se realizó como tal en base a la explotación 
del colonizado, y los beneficios materiales y geopolíticos que ello 
implicó tanto para el colonizador como para su metrópoli. En esta 
situación lo único que se buscaba del conquistado ya colonizado 
fue su fuerza de trabajo, su producción, su tierra, etc., y de él —del 
colonizado- no se deseó ni su pensamiento ni su memoria, por lo 
tanto y ya en una segunda instancia del proceso (sin menguar la 
primera —violencia física y genocidio- que se convierte en horizonte 
de quien no acata el sometimiento) se instaura sistemáticamente una 
violencia simbólica, cuyo ejemplo está en el Manual peruano de F. 
Hieronymum (1607),% en el que se explicita, entre otros temas, la 
“plática que se debe hacer frecuentemente a los indios”. 

Lo primero que se exige en este Manual es generar un estado 
de “arrepentimiento, pesar y quebranto del corazón cuando el 
indio, mediante el sacerdote como representante de Dios, pide 
perdón a Dios por todos sus pecados, busca que no se lo conduzca 
a su merecido infierno”. El concepto de pecado en este documen- 
to es difundido en calidad de “enfermedad; y si el pecador no le 
pide perdón a Dios mediante la confesión, su alma arderá, sufrirá 
eternamente en el infierno”. 

De acuerdo con el documento de referencia la confesión tiene 
que ser: 


sin ocultar o esconder, o callar algún pecado, por vergüenza, por te- 
mor y por miedo... confesará todo al sacerdote... confesándolo con 


67 Enel acápite 6.2.1 se hace referencia a otro mecanismo que está relacionado 
con la formación y/o evocación de un referente en base al cual se pueda 
explicar la procedencia de los recientemente aparecidos. 

68 Por información del profesor Adelaar (Universidad de Leiden) Ludovicum 
Hieronymum es el nombre en latín (además incompleto) de E. Luis Jerónimo 
de Oré. 
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ajustada cuenta y puntualidad. Porque si asíno lo hiciere, o escondiere 
y callare algún pecado a sabiendas, será nula la confesión hecha con 
ese defecto: antes por haber mentido en la confesión, comete un grave 
delito y nuevo pecado de sacrilegio (...) Examinando cada noche, 
o algún rato del día nuestra conciencia, tomando cuenta a nosotros 
mismos de lo que hemos hecho, dicho, y de cuantos pecados hemos 
cometido y haciendo esta diligencia, y pesquisa debemos buscar los 
pecados en ella. (...) Los frutos y provechos que resultan para el ánima 
de la verdadera penitencia... son muchos... alcanza la gracia y amistad 
de Dios, y de enemigo aborrecido despreciado y desechado de Dios, se 
hace y vuelve en hijo amado, y siervo muy querido, y estimado de Dios 
y siendo antes merecedor del infierno se escribe ya por ciudadano de 
la gloria... (Hieronymum, 1607: 129 y 132). 


En este Manual se enumera una serie de pecados que causan 
la enfermedad del alma, algunos de ellos son: 


e “Adorar huacas, villcas, cerros, ríos, el sol y otras cosas”. 

e “Encomendarse a algún hechicero para algún efecto”. 

e “Negar la fe” (en Dios). 

e “Jurar falso ante algún juez”. 

e “Jurar falso contra algún sacerdote o Español”. 

e “No honrar a los padres, a los sacerdotes a la justicia y a 
los curacas”. 

e “Comer y beber demasiado con daño a la salud”. 

e “No pagar lo que debes”. 

e “Encubrir algún hechicero o sabiendo que alguno es idó- 
latra no lo denuncias al visitador o ante el sacerdote”. 

e “Encubrir hechiceros para que no sean castigados o tener 
alguna huaca escondida en que idolatra” (Hieronymum, 
1607: 141-145). 


Esta obra, que en esencia viene a ser algo así como /a matriz 
dogmática de la dominación, se enfoca básica y fundamentalmente 
en las actitudes de los sujetos en proceso de dominación, tratando 
de prácticamente eliminar y/o manipular su universo simbólico, 
es decir, la esencia y el fundamento sociocultural del andino ori- 
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ginario; esencia y fundamento que es, por su puesto, en la que se 
sustentó (y se sustenta) la resistencia local al poder colonial. 

La manipulación, que pretende tocar la esencia de lo simbó- 
lico, no sólo fue ejercida mediante un accionar dado en un esce- 
nario sociocultural claramente dividido, en la que unos y otros 
se distancian sin dejar de interrelacionarse violentamente en un 
contexto de dominación colonialista; la manipulación también 
estructuró otros mecanismos como el de la alianza,” realizada 
con un significativo sector de lo andino que incidía decididamente 
en el quehacer social al estar munido de legítima autoridad. De 
esta manera estas autoridades se subordinaron al poder colonial 
que, con esta estrategia, encuentra un canal de realización y 
desplazamiento con cierta connotación de legitimidad. Como se 
ve en el Manual peruano, esta alianza llegó a ser protegida por la 
propia estructura religiosa, ya que el no honrar a los curacas llegó a 
ser un pecado. 

Se aduce que con estas alianzas la “élite local”, llamada tam- 
bién “nobleza indígena”, se propuso conservar e incrementar 
sus privilegios sociales y fortuna que por su condición elitista ya 
poseía. Sus privilegios sociales no sólo se realizaban como tal al 
ejercer su autoridad incluso ante algunos hispanos, sino también 
al poder gozar de algunos de los más importantes privilegios de 
la élite hispana como fue, por ejemplo, la educación de sus hijos 
en colegios especiales como el de San Borja, ubicado en la ciudad 
del Cuzco y dirigido por los jesuitas.” 


69 La estrategia vinculada con las alianzas no es un hecho totalmente desconocido 
en la época prehispánica, ya que inclusive los incas “tuvieron la habilidad 
de consolidar su dominio mediante la asimilación de las castas dirigentes 
aymaras: curacas y mallkus, que pasaron a ser los mediadores del imperio en 
el sometimiento y explotación de su pueblo...” (Hurtado, 1986: 16). 

70 Remite a la historia vinculada con el incario, empleándolo como referente 
andino. Sin embargo, vale acotar que en cuanto al tema de las alianzas (o 
relacionadas con ellas) dadas en el territorio hoy boliviano, se ha señalado 
que “la extirpación no fue tan dura. Según Thierry Saignes, muchos señores 
locales lograron acuerdos con la Corona, ofrecían su gente para la mita a 
cambio de poder mantener sus creencias. Por eso aquí persisten expresiones 
religiosas perdidas en otras partes” (Albó y Barnadas, 1990: 68 y 80). 
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Da la impresión de que podría existir cierta ligereza en la 
apreciación vinculada con el supuesto objetivo de la “nobleza 
indígena”. ¿Por qué no pensar en la posibilidad de relacionar las 
alianzas con la lógica andina del taypi-tinku?, mediante la cual 
se podría haber buscado inicialmente la realización de algún 
equilibrio que conduzca, en función a su propio proceso, a un 
significativo acto de reciprocidad y complementariedad étnico- 
cultural. Algo de ello deja traslucir O’Phelan (1995: 31) cuando 
indica que la idea colonialista “era adiestrar a los potenciales 
lideres étnicos en la lengua castellana y la doctrina cristiana pero, 
a la vez, permitirles conservar su indumentaria, sus leyes y sus 
costumbres”, estructurando de esta manera una serie de objetivos 
intervinculados en cuanto a los intereses de ambos sectores. 

Es claro que, viendo el hecho a partir de la lógica andina y 
no desde la hispana de entonces, ya que ésta, como cultura y por 
motivos nada desconocidos, se marginó del proceso y continuó 
con lo suyo, es decir, con la realización del “hecho colonial”; he- 
cho que fue favorecido con el desarrollo de la mentada y aparente 
intervinculación de objetivos, mediante la cual ya se otorga jerarquía 
a lo hispano, implicándose en ello cierta transformación de lo 
propio originario, dado en el contexto de la desvalorización de 
sus atributos y valores socioculturales. 

Estas alianzas, realizadas bajo lógica hispana, se vieron pro- 
fundamente alteradas mediante la aplicación de las reformas bor- 
bónicas”! relacionadas con la situación decadente que empezó a 
experimentar la Corona española frente a la expansión del imperio 


71 Las reformas borbónicas estuvieron relacionadas no sólo con la decadencia 
del poderío español, que se acentuó progresivamente durante los reinados 
de los últimos Austrias (Felipe IH, IV y Carlos ID), sino también por el hecho 
de que, a partir del año 1700, este reino comenzó a ser gobernado por los 
Borbones (de origen francés), quienes aplicaron la política del Despotismo 
Ilustrado, basado en el absolutismo monárquico. El más notable y eficaz 
representante del reformismo borbónico fue el monarca Carlos HI (1759- 
1788), quien llevó a cabo una profunda reorganización del Estado e impulsó 
el desarrollo económico. En este contexto, la Iglesia perdió el poderío con 
el que contaba durante el reinado de los Habsburgo; linaje de los anteriores 
reyes citado (cf. Historia Universal, 2000). 
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británico y de otras naciones de Europa. Ante esta situación y en 
busca de su propio resurgimiento la monarquía española inició, 
entre otras medidas, una agresiva política extractivista en sus colo- 
nias incrementando los tributos de la mit’a,” los repartimientos”? 
y también eliminando gran parte de los “privilegios de la nobleza 
indígena” (cf. Hurtado, 1986: 17). 

Con la aplicación de estas reformas no estuvieron de acuerdo 
tanto “indígenas nobles” como algunos criollos, expresando de esta 
manera su fidelidad a la intervinculación de objetivos (cf. O”Phelan, 
1995: 41) y a pesar de esta oposición las reformas se impusieron. 
Esta situación determinó que una significativa parte de dicha no- 
bleza india pasara de manera inmediata a una contraofensiva (cf. 
Hurtado, 1986: 17). 

A partir de dicha contraofensiva se intensifica la evocación de un 
pasado glorioso que se enarbola como la principal y fundamental rei- 
vindicación. O’Phelan (1995) manifiesta interesantes interrogantes 
respecto al pasado referido, ya que, de acuerdo con la autora citada, 
muchos de los líderes de las rebeliones, tal el caso de Tupak Amaru 
“... no eran nativos sino mestizos” que luchaban por recuperar el 
estatus perdido debido a las reformas borbónicas. 

Aquí cabe una digresión apreciativa ya sugerida: si se identifica 
a parte de la “nobleza indígena” con lo “mestizo”, entonces ya es 
algo más complicado implicar, de manera rigurosa, a la lógica an- 
dina del taypi-tinku,’* lógica que muy posiblemente debió ser parte 


72 Mita: organización social de trabajo recíproco entre ayllus y la marka para 
obras grandes que necesitaban mayor cantidad de personas. En el Tawantin- 
suyu se obligaba a la gente común para la realización de distintos servicios: 
guerra, transporte, etc. Durante la Colonia los españoles la adoptaron para el 
cumplimiento de sus propios objetivos y lo organizaron estatalmente (leyes 
del Virrey Toledo); sirvió para proveer la mano de obra gratuita tanto para 
las minas como para los obrajes... (cf. Szabó, 1998). 

73  Repartimiento: son las tierras repartidas entre los colonizadores, a nombre 
del Rey, convirtiéndose así en señores feudales (cf. Szabó, 1998). 

74 Esta dificultad también la relacionamos con lo que al respecto señala Bonfil 
Batalla: “El régimen colonial iberoamericano demandaba una capa social 
capaz de desempeñar una serie de tareas (administrativas, de servicios, de 
mediación o mediatización) que la población netamente colonizadora no 
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de lo indígena propiamente dicho, cuya frustración, fracaso, etc., se 
podría relacionar con lo que indica Spalding, para quien el conflicto 
relacional no sólo surgió del impacto causado por la aplicación de 
las reformas, sino también por el hecho de que a las élites nativas 
“...se les hacía difícil... evitar el desprecio de la sociedad europea 
hacia ellos. Esta circunstancia determinó que muchos miembros 
de la elite india retornasen a las tradiciones nativas como fuente de 
orgullo y de auto-respeto...” (Spalding, 1988: 226). 

Estos sucesos, en los que estuvieron involucrados especialmen- 
te los de la élite india o nobleza nativa propiamente dicha, tuvieron 
que producir una especie de redirección de la fuerza concentrada 
en las alianzas, intentando rearticular la estructura sociocultural 
prehispánica. Este acto significó asumir (o reasumir) el liderazgo 
de un proceso de resistencia que prácticamente se inició desde el 
principio del contacto, así nos lo demuestra, por ejemplo, la rebe- 
lión de Willkapampa que comienza el año 1536 (a tres años de la 
llegada de los españoles) y concluye el año 1572, existiendo toda 
una seguidilla de similares acontecimientos como el Taki Unquy 
1565, Muru Unkuy 1590, Ayacucho 1592, Yanawaras 1596, etc. 
Seguidilla que permite indicar que la rebelión fue una constante 
de la historia andina colonial (cf. Montes, 1999). Una constante 
que transitó tiempos y espacios hasta nuestros días, determinando 
en gran medida la contemporánea personalidad del heredero de 
lo andino originario. 

En este contexto cabe destacar el hecho -de importante con- 
sideración- del “retorno a las tradiciones nativas como fuente de 
orgullo y de auto-respeto” (Spalding, 1988), retorno realizado por 
una élite que seguramente no dejó de generar expectativa en el 
pueblo, logrando así un impacto de valoración de lo propio que 
evoca todo un mundo de valores socioculturales, incidiendo de 
esta manera en su persistencia. 

Con lo señalado no se sugiere que /a ingerencia exógena ya 


bastaba para cubrir, y que no podía poner en manos del colonizado... los 
mestizos, como categoría social, como sector diferente de la población indí- 
gena fueron el expediente adecuado del que el sistema colonial echó mano 
para satisfacer esa carencia” (Bonfil Batalla, 1995: 345). 
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incrustada en la mente haya sido expulsada del imaginario andino, 
que de una u otra manera no deja de expresar (y expresa) lo que 
Memmi (1969) denominó como “participan de dos reinos psíquicos 
y culturales”. Pero el impacto del intento de retorno a lo propio (de- 
bido, entre otros, a la eliminación de las alianzas) permite deducir 
la posibilidad de pensar en la realización de un cierto proceso 
comparativo -de profunda incidencia en el inconsciente- entre lo 
propio y lo ajeno-apropiado, proceso al cual intentará observarse 
mediante el análisis del impacto de lo simbólico en la realización 
de los principales actos de resistencia que hoy son un modelo de 
referencia del pueblo aymara. 

Los principales actos de resistencia a los que de manera 
predominante se remite la memoria histórica del aymara son las 
rebeliones de Tupak Katari (época colonial) y la de Zárate Willka 
(época republicana). La época contemporánea (siglo XX) fue un 
tiempo en el que no se desarrollaron rebeliones semejantes a las 
citadas,” pero que se añaden por la importancia que conlleva el 
proceso que en él se realizó y que se podría denominar como el 
de reformulación política del “hecho colonial”, en el que se activaron y 
crearon una serie de factores que incentivaron, explícitamente, la 
realización de un proceso integracionista que nació prácticamente 
muerto, no sólo por falta de conciencia y convicción política, sino 
también y principalmente porque el “hecho colonial” continuó 
predominando en las directrices estructuradas por el sector gu- 
bernamental. 


75 Hubo algunas, pero más de carácter local (especialmente relacionadas con el 
problema territorial entre haciendas y comunidades) como las de Tiwanaku, 
Taraku, Guaqui (o Waqi), Jesús de Machaca y otras que se dieron especial- 
mente entre los años 1920 y 1922 (cf. Ticona, 2005). 


SEGUNDA PARTE 


CAPÍTULO 3 


El aymara y la realización 
de su referente sociointercultural 
“Tupakatarista” 


3.1. La rebelión de Tupak Katari” 


La rebelión (sartañaniy” de 1781 encabezada por Julián Apaza, 
históricamente conocido como Tupak Katari, prácticamente llegó 
a cercar la ciudad de La Paz en dos oportunidades, entre marzo y 
octubre del mismo año. Concluyendo la misma con la detención 
y muerte del líder. 

El contexto social en el que se realizó la rebelión de Tupak 
Katari, brevemente expuesto en el capítulo anterior, se puede 
sintetizar interrelacionando las siguientes tendencias activadas 
en esa coyuntura: 


1. El retorno a lo propio. Esta tendencia va tomando cuerpo 
a partir de dos hechos de innegable realidad: a) la dignidad 


76 Alo largo del trabajo se notará que el nombre varía en cuanto al empleo de 
las letras “k” o “c”, incluso algunos investigadores recurren a la “j” (Tupaj) o 
“q” (Tupaq). En el presente trabajo se emplea el término tal cual lo emplea 
el líder aymara Felipe Quispe Huanca: TUPAK KATARI. 

77 El término aymara sartañani (levantémonos) es el de uso más frecuente en 
referencia al acto de rebelarse (comunicación personal de Richard Mújica) 
y el acto de “rebelión” en sí mismo no se lo asume como una determinada 
conducta en contra de la “autoridad”, sino más bien en contra de lo impuesto 
o de lo que se quiere imponer. 
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humana andina resquebrajada va retomando lo propio como 
fuente de orgullo y autorespeto,”* y b) la profundización de 
las malas condiciones de vida del andino originario. 

B: El retornar a las condiciones pre-borbónicas. Esta tendencia 
conllevó la amenaza de retornar a lo propio antihispánico 
por naturaleza, si no se restablecían los beneficios de los que 
gozó cierta “nobleza indígena” 


“Tomando en cuenta la notoria influencia de la rebelión de 
Tupak Amaru” (Bajo Perú) en el poblador del territorio aymara 
(Alto Perú, habitado también por quechuas), existiría la tendencia 
a dar mayor énfasis a lo señalado por O’Phelan, dado en el senti- 
do de que la utopía andina podría responder a una manipulación 
realizada por el sector criollo-clérigo-mestizo; manipulación que 
se daría (o que se dio) activando tendenciosamente el mundo de 
lo simbólico, logrando así restablecer, en cierta medida, el resque- 
brajado vínculo con la masa popular. 

En función a lo señalado y repasando el dato histórico, la de- 
nominada rebelión de Tupak Katari experimentó un significativo 
proceso de transformación de predominantemente utilitarista 
(debido a la influencia de Tupak Amaru y todos los kurakas aliados 
a él) a predominantemente esencialista. Esta percepción deviene 
del hecho de que Tupak Katari no era criollo, mestizo ni kuraka, 
ni descendiente de kurakas; era, como lo indica Del Valle de Siles 
(1990), un “indio del común”. 

La condición social de la que fue parte Julián Apaza motiva la 
emergencia de una importante interrogante (con la que se inicia 
el análisis del acontecimiento): ¿cómo un indio del común pudo 


78 La idea del restablecimiento de lo propio como fuente de orgullo y auto- 
respeto está relacionada con lo que en su momento se denominó como “la 
utopía andina”. 

79 Tupak Amaru, cacique de Tinta, fue el líder de la denominada “Gran rebe- 
lión” (1780) y él, según se indica en el trabajo de O’Phelan (1995) “era, en 
términos étnicos, mestizo”. Una particularidad en la formación de este líder, 
que condujo a fortalecer ciertas sospechas respecto a sus objetivos, es que él 
fue educado por los jesuitas. 
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llegar a encabezar una de las rebeliones de mayor trascendencia 
histórica? y cuya personalidad combativa fue admirada y valorada 
incluso por el comandante español Segurola.* 

En estos escenarios de acción multitudinaria es de trascen- 
dental importancia la figura del líder, muy especialmente en el 
mundo aymara, en el que no cualquier miembro puede desempeñar 
dicha función así por así," es por eso que llama profundamente la 
atención cómo Julián Apaza logró encabezar la rebelión, ya que él, 
como ya se indicó, “no tenía prestigio de jerarquía social entre los 
suyos, puesto que es un indio del común que no ha ocupado jamás 
un cargo público” (Del Valle de Siles, 1990: 16). Incluso hoy en 
día, el aymara de su región (Sicasica) recuerda que él, antes de la 
rebelión, fue un “cuidador del templo, casado con doña Bartolina 
Sisa y vivían en la calle Segundo Crucero... tenían tienda y vendían 
coca...” (Fernández, 2000: 68). 

Dichos antecedentes no representan, de ninguna manera, 
una palestra sociopolítica que impulse a un sujeto aymara al sitial 
al que Apaza llegó. Por tanto, dirigir una rebelión y a un ejército 
de 40.000 personas tuvo que involucrar otros atributos cualitati- 


80 Sebastián Segurola fue corregidor de la población de Sorata hasta el 1 de 
enero de 1781, cuando asume el cargo de comandante en la ciudad de La 
Paz, encargado de su defensa. Este comandante llegó a señalar lo siguiente: 
“ ... sobre una colina... reconocí que habría en él como unos 80 indis, que al 
instante que nos acercamos empezaron a dispararnos piedras con hondas... se 
atacó al cerro, y aunque nos vimos sobre su cima por tres veces, otras tantas 
nos desalojaron de él los indios, porque peleaban con una desesperación 
imponderable... tomamos cuata vez el cerro, en cuya acción dimos fin de 
más de 50 rebeldes que en el había, habiéndose notado en los enemigos un 
espíritu y pertinacia tan horrible, que desde luego pudiera servir de ejemplo 
a la nación más valiente; porque no obstante están atravesados de balazos, los 
unos sentados y los otros tendidos, aún se defendían y nos ofendían tirándonos 
muchas piedras...” (Ramos en Urbano, 1991:96). 
En este mismo sentido Barnadas apunta: “por su parte Segurola no esconde 
su admiración por la inconmovible lealtad aymara a su causa, a pesar de 
las torturas que eran sometidos los combatientes apresados: no fue posible 
conseguir declarasen otra cosa ni el lugar de donde eran, por más diligencias 
que se hicieron...” (Barnadas, 1978: 22). 

81 Sin ninguna intencionalidad o legítimo antecedente. 


116 LA REBELIÓN PERMANENTE 


vamente distintos a los tradicionalmente requeridos en el ámbito 
de lo político. El desafío interpretativo del fenómeno puede ser 
enfocado desde distintas perspectivas teóricas, siendo lo simbólico 
el de mayor importancia en este caso, muy especialmente si se 
considera el factor mesiánico como principal atributo, hecho que 
no fue desconocido por algunos autores como fue, por ejemplo, 
la señora Del Valle de Siles (1990).* 

La forma en la que Julián Apaza llegó a encabezar este movi- 
miento está relacionada con algunos hechos íntimamente articu- 
lados y de crucial impacto en el ámbito de lo simbólico, a los que 
se remitirá luego de recordar tres importantes aspectos: 


Primero. Que el proceso de realización política (jefatura) estuvo 
intrínsecamente vinculado con el proceso de realización religiosa. 
En este sentido hay que ver a la sociedad andino-originaria como 
un compacto de fundamento religioso, como fueron, por ejemplo, 
Tiwanaku y lo Inca prehispánico.* Por tanto, los fundamentos 
étnico-cosmo-mitológicos son de una importancia sustancial. Esta 
particularidad de carácter esencialista permitirá comprender el 
porqué lo social andino-originario aceptó el cómo Julián Apaza 
llega a ser el líder bajo el seudónimo de Tupak Katari. 

Segundo. Es preciso recordar la situación social y relacional 
del tiempo en el que se dio la rebelión objeto de atención, lo 


82 La historiadora Del Valle de Siles (1990: 17-20) es quizás la que más enfatiza 
la caracterología carismática y mesiánica del líder aymara. Interpretación que 
es sustentada en base a las siguientes particularidades: a) emplea elementos 
religiosos, b) crea un notorio aparato administrativo, c) se crea un linaje, 
apropiándose el de los Amaru y los Katari, y d) emplea una vestimenta des- 
usada entre los aymaras. Estas particularidades se adecúan a las expresadas 
por Max Weber en su obra La morale économique des grands religions, también 
citado por la historiadora aludida. 

83 Rostoworowski lo señala muy claramente cuando indica que: “El patrón 
religioso era la base ideológica para la estructuración del sistema gubernativo 
político social del incanato” (Fernández, 2000: 3). En este contexto religioso 
andino emerge la sugerencia de que cada autoridad, fundamentalmente la 
superior como el Inca por ejemplo, “era la extensión de determinados dioses” 
(Fernández, 2000: 3). 
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fundamental de dicha situación se podría resumir en los siguien- 
tes hechos: 


e La cada vez más dramática situación en cuanto a la calidad 
de vida del aymara. 

e La decadencia y desprestigio de la mayoría de las jefaturas 
aymaras, ya que éstas llegaron a ser manipuladas por la 
autoridad colonial, particularmente el corregidor, ocasio- 
nando con ello un notorio descontento bastante expresivo 
en el siguiente alegato: 


En vez de mirar [los kurakas] por nuestro alivio, propenden en todo 
a nuestra destrucción y ruina, por el interés particular que tienen 
en la cobranza de dichos repartos,** como que a espaldas de ellos 
[a los hispanos] utilizan también para sí a esfuerzos del sudor y 
trabajo de los infieles indios, a quienes ya les es insoportable tanta 
tiranía y rigor, que a no esperar el correspondiente remedio... se 
verán sin duda expuestos a cometer otros iguales excesos de los 
que diariamente se están experimentando en estas Provincias... 
(Barnadas, 1978: 21). 


Este alegato expresa una escisión sociopolítica, un vacío de 
liderazgo auténtico y una percepción de alienación (traición) de 
quienes ostentan ese liderazgo ya cuestionado. 

Tercero. El contexto regional aymara, delimitado en gran 
parte por lo que hoy son los departamentos de Oruro y La Paz 
(especialmente desde lo circunlacustre -lago Titicaca- hacia el 
sur) experimentó algo así como un activo cruce informativo respecto 
a dos movimientos en rebelión. Por el noroeste la de Tupak Amaru 
y por el sur la de Tomás Katari, tal como se puede observar en el 
siguiente mapa. 


84 Ventas forzadas. Mercado obligatorio canalizado a través de los corregidores 
(cf. Albó y Barnadas, 1990: 92). 
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Figura 10 
Mapa de las rebeliones de Tupak Amaru (Perú) 
y Tomás Katari (Alto Perú) 
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Realizado en base al mapa presentado por O’Phelan Godoy (1995). 


Ambas rebeliones tuvieron que producir un significativo 
impacto en el aymara ubicado en el intersticio de estos sucesos y 
espacios. Y este aymara, ya en movimiento,” carecía de un líder 


85 Se puede observar que desde 1771 la existencia de acciones grupales en rebe- 
lión, tanto en los Yungas como en Pakasa (hoy Pacajes) y Aroma (donde se 
encuentra la comunidad de Sica Sica en la que nació Julián Apaza), en las que 
los aymaras eliminaron a corregidores, contadores, etc. (cf. Barnadas, 1978). 
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propio que lograse representar lo que representaban tanto Amaru 
como Katari, que sí llegaron a tener influencias sobre el aymara. 
En este sentido se observa, por ejemplo, que a principios de 1781 
los capitanes y principales de los pueblos de Oruro y sur de La 
Paz esperaban la llegada de su “Rey Tupak Amaru” y éstos fueron 
preparados por los emisarios de Tomas Katari y sus hermanos (cf. 
Del Valle de Siles, 1990). 

Este escenario relacional experimentó algunos cambios a par- 
tir del año 1780, cuando fue apresado Tomas Katari por órdenes 
de la Audiencia de Charcas,* que era la máxima autoridad colonial 
de la región y cuando él era trasladado a La Plata” fue asesinado 
por sus custodios. “Y los indios sublevados, una vez enterados del 
hecho, comenzaron a vivar al Inca Tupak Amaru del Cuzco” (cf. 
Albó y Barnadas, 1990). De esta manera se evidencia que ambos 
líderes eran parte de la memoria y expectativa revolucionarias que, 
con la muerte de Tomas Katari, tuvo que experimentar cierta crisis 
de liderazgo. 

En este escenario surge Julián Apaza, pero ya como Tupak 
Katari y lo hace mediante un acto en el que se concatenan cuatro 
elementos fundamentales de la estructura sociocultural del aymara 
en dicha circunstancia histórica: 


e La relación mágico-religiosa de un liderazgo. 

e La activación de los fundamentos étnico-cosmo-mito- 
lógicos. 

e La insatisfacción con lo externo y ajeno al grupo. 

e La decadencia y desprestigio de las propias jefaturas (ku- 
raka o cacique). 


El acto al cual se hace referencia estuvo relacionado con un 
evento de carácter ritual mágico-religioso que fue descrito de ma- 
nera muy general por la propia hermana de éste, Gregoria Apaza, 


86 En cada Virreinato existían varias jurisdicciones llamadas audiencias, cuyo rol 
fundamental era la administración de la justicia (cf. Albó; Barnadas, 1990). 
87 La Plata (hoy Sucre) era la capital de la Audiencia de Charcas. 
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quien en su juicio y confesión “... cuenta, refiriéndose al halo de 
misterio que rodea a su hermano que, cuando se sublevaron los 
indios de Sicasica, Caracato, Sapaaqui, Ayoayo y Calamarca, es- 
taban conducidos por un hombre que andaba tapado con un paño 
y cuando ella fue a verlo a Ayoayo, [él] se descubrió, con lo que 
reconoció que era su propio hermano Julián, que en ese momento 
fue aclamado por todos como principal cabeza del levantamiento” 
(Del Valle de Siles, 1990: 18). 

Dicho acontecimiento fue en realidad “una sesión ritual 
parecida a la de los Ch’amakani [ver glosario] ya que la gente de 
Sica Sica fue avisada que Tomas Katari (el de Chayanta - Potosí) 
había resucitado y que estaba allí oculto bajo un poncho y que les 
hablaba. Al fin se hizo presente, era Apaza, que desde entonces se 
hizo llamar Tomás Tupaq Katari, combinando los nombres de 
los dos líderes más conocidos”.* Uniendo en sí y en un contexto 
mágico-religioso el poder que ambos representaban. Este acto, 
brevemente señalado, representa en sí la activación de los funda- 
mentos étnico-cosmo-mitológicos en un escenario en el que él 
(Tupak Katari) surge como un elegido y él mismo se proclamó como 
un “mandado de Dios” (Del Valle de Siles, 1990), convirtiéndose 
en una figura cuyo principal poder deviene de la concatenación 
de lo simbólico y él llegando a ser, por lo tanto, una especie de 
encarnación de lo simbólico. 

Tupak Katari, como se observa, se introduce en el imagina- 
rio y actúa desde esta estructura, activando y reactivando dicha 
instancia en la que lo propio y lo apropiado son sujetos de decisión 
autónoma, así es que puede ser interpretado y entendido lo que 
él les promete a los rebeldes cuando les comunica que “... todos 
los que muriesen en las batallas resucitarían a los tres días” (Del 
Valle de Siles, 1990: 22). Y en esta coyuntura “él se acercaba a 
las sepulturas antiguas,*” pidiéndoles a gritos que vuelvan para 


88 cf. Albó y Barnadas (1990). Lo indicado por estos autores, sin ningún refe- 
rente bibliográfico, está también apuntado en el trabajo de Del Valle de Siles 
(1990). 

89 Es posible que se estén refiriendo a los chullpares que aún hoy se encuentran 
en el altiplano. 
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ayudarlo” (cf. Del Valle de Siles, 1990: 22) Nótese la importancia 
del culto a los antepasados. 

Tupak Katari ya es el líder de ese mundo aymara existente en el 
intersticio de las rebeliones del noroeste y del sur, que prácticamen- 
te carecía de un líder local y que además estaba muy influenciado 
por la presencia de los emisarios de Tupak Amaru, al extremo de 
que “los jefes quechuas pasaban por encima de la autoridad de los 
propios aymaras” (cf. Del Valle de Siles, 1990: 27). Incluso Tupak 
Katari llegó a lidiar con este problema durante todo el proceso de 
su rebelión. Aun así, él logró concentrar un importante “capital 
simbólico”” y expresarlo, permitiéndole consolidarse como líder 
de un acto en rebelión que en pocos días “fue levantando, con gran 
violencia, las ciudades y pequeños pueblos vecinos de Ayoayo, 
Calamarca, Caracatu, Sapaaqui, Laja y Viacha, hasta terminar, a 
mediados de marzo de 1781, cercando la ciudad de La Paz” (Del 
Valle de Siles, 1990: 3). 

Hay que reconocer, así lo indica la investigadora citada, que 
“la rebelión de Tupak Katari llegó a poseer características pro- 
pias que derivan del temperamento del hombre que conduce la 
rebelión, así también como de la etnia aymara que la realizó”. En 
todo este proceso, Tupak Katari y la dinámica social en torno a 
él no dejaron de activar (implícita o explícitamente) lo simbólico, 
especialmente a partir de lo propio ya objetivado, tal como se verá 
en el análisis de los siguientes factores: 


3.1.1 El paisaje 


Una de las principales características culturales del aymara es su re- 
lación con su contexto natural. Para el aymara la naturaleza es parte 
de sí mismo, es decir, la comunión entre naturaleza y hombre llega 


90 En este proceso de “capitalización simbólica” existen algunas otras particula- 
ridades no detalladas en este trabajo, pero que no dejan de ser significativas, 
por ejemplo, el uso de los nominativos de “Julián Puma Katari” o el “Virrey 
Katari”, lo cual demuestra la intencionalidad de éste por consolidar su 
liderazgo mediante la personificación de un poder basado en atributos, no 
siempre propios, pero de gran impacto social. 
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a ser la síntesis de la vida, “todo tiene que ver con todo y no hay 
nada ni nadie aislado, separado” (Paxi, 1988). De donde deviene el 
concepto de la cosmovisión holística, totalizadora, en la que se concibe 
que todo cuanto existe está enlazado, que “no puede existir algo al 
margen de todo lo demás” (Grillo; Rengifo, 1990: 106). 

“Tres son los principales elementos concretos de esta cosmovisión 
holística en cuanto al presente factor: la tierra, los cerros y el hom- 
bre, que en conjunto constituyen la base del paisaje aymara. La 
tierra o Pachamama es la que posibilita la vida del hombre, lo crea 
y lo mantiene mediante el producto que de ella se obtiene. De 
acuerdo con Llanque, hay una relación mística entre el aymara 
y la tierra. 

‘Tan profundamente mística y mítica es esta relación, que el 
aymara se considera “tierra animada” (Llanque, 1990: 54) y que 
él no deja continuamente de expresar su dependencia y agradeci- 
miento mediante la ch’alla. 

La Pachamama fundamentalmente expresa un vínculo mu- 
cho más objetivo con el hombre a través de la agricultura, en un 
ámbito mítico de consustanciación espiritual y en un marco de 
reciprocidad fundamentado en la relación producto/ch'alla. Este 
contexto se fortalece mediante el vínculo con los cerros, que es 
de un carácter mucho más subjetivo. 

Los cerros están normalmente identificados con los “los ante- 
pasados remotos que han tomado posesión de las altas montañas, 
para proteger y ayudar desde allá a sus descendientes” (Van den 
Berg, 1992: 297), razón por la cual también a ellos se les pide 
protección y bendición. 

“Todo el universo constituido por los antepasados remotos 
es evocado e invocado mediante el término de mallkus, y todo el 
paisaje serrano andino es visto como un panteón. Estos mallkus que 
sobresalen en el panteón serrano andino fortalecen el pensamiento 
y el espacio hierofónico del aymara. Por lo tanto, de acuerdo con 
lo señalado en el acápite 2.3.2, la visibilidad de la serranía posibilita 
la realización de una unidad cultural. Puede llamarse pancomuni- 
tarismo aymara en función a la representatividad del paisaje, en la 
que sobresalen los mallkus tutelares. La rebelión de Tupak Katari, 
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que involucró a una gran cantidad de ayllus, se realizó precisamente 
en un espacio religioso central muy importante en la cosmogonía 
aymara, ya que el mismo se desarrolló prácticamente a los pies del 
gran fach'a Achachila Mallku Illimani, que es donde se encuentra 
ubicada la ciudad de La Paz. 


Figura 11 
El Illimani y la ciudad de La Paz 





(Fotografía de Felipe Sanginés Uriarte). 


124 LA REBELIÓN PERMANENTE 


En este contexto otro hecho destacable es que los principa- 
les sitios donde acamparon los rebeldes aymaras fueron El Alto 
y el Calvario que, vistos desde la ciudad de La Paz, son cerros 
(arriba) que se encuentran frente al Illimani y de por medio y 
abajo, la ciudad mencionada. En este sentido, la posición socio- 
geográfica de ambos bandos en la rebelión de Tupak Katari recrea 
la concepción mítica andina de lo urcu y uma, cada uno con sus 
propios atributos que emanan a partir de lo superior e inferior 
correspondientemente. 

En cuanto al taypi, considerado como el centro mediador, que 
no es ni urcu ni uma, sino más bien un espacio en el que ambos 
resuelven sus conflictos; en este caso no se puede hablar de él 
como espacio existente, sino más bien (y posiblemente) como un 
espacio buscado. Pero la realización de ello dependería de una 
mutua búsqueda, lo cual y dadas las características relacionales 
era realmente imposible. 


3.1.2 Religión 


Varios de los informes elaborados por distintas personas hispanas 
que participaron en esta rebelión, entre ellos Segurola y el propio 
padre Borda, enfatizan de una u otra manera el ambiente festivo 
religioso que llegó a caracterizar a los rebeldes. 

Tanto Segurola como el padre Borda hacen referencia a 
una serie de ceremonias religiosas de origen cristiano realizadas 
por los rebeldes, como Semana Santa por ejemplo, que como 
señala O’Phelan (1995: 139 y ss.) fueron parte de un calendario 
ritual que no sufrió recorte alguno en el proceso de la rebelión. 
Incluso el propio Borda, a solicitud de Tupak Katari, dirigió 
las procesiones de Semana Santa en El Alto luego de ser con- 
ducido a ésta por sesenta indios, oportunidad que le permite a 
este sacerdote describir la iglesia de los rebeldes y la participación 
de los mismos: 


... se havía formado de unos palos con la techedumbre de varias mantas, 
que tendría 20 o 25 varas de largo, y su ancho respectivo donde estaba 
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colocado el Santísimo Sacramento, y se tenía adornado con varias 
Ymagenes que extrageron de la Yglesias Parroquiales de la Ciudad, y 
de un organo que también se tenía puesto en ella de firme: así mismo 
un Docel, una Silla, y unas almohadas que suplían los cojines, propio 
lugar donde asistía Catari, ya un lado su muger: siguiéndose en otros 
asientos los Oidores, Embaxadores, y demas sequaces en forma y con- 
formidad de que les ministraban cumplidos ceremoniales. Y como de 
propósito estuviese puesto un espejo de media vara delante de aquel 
Docel, en el discurso de la misa se miraba en el de continuo, y se ponía 
a hacer visajes y tales demostraciones, que más parecía un asunto risible 
que no lo que ellos fomentaban hacia el mayor culto; y lo que era más 
digno de notarse es que en la misma hora entretejía aquellos visajes con 
las monerias que hacia de sacarse del bolsillo un cajoncito de plata que 
siempre cargaba consigo, el qual abierto un tanto miraba adentro, y al 
punto lo cerraba, y también de quando en quando se lo aplicaba al oido, 
dando a entender a todos que según lo que se le comunicaba por medio 
del cajoncito, todo lo sabia, y no era capaz de errar en prosecución de 
su empresa, pues aun llegaba a proferir que el mismo Dios le hablaba 
así al oido (Thurner, 1991: 113). 


Este hecho, y muchos de similar realización, no dejó de ser 
interpretado como un producto de la transculturización de lo ay- 
mara, tal como lo sugiere Del Valle de Siles (1990: 17): “... Julián 
Apaza es un jefe que organiza y manda a la comunidad en nombre 
de Dios, no ya de una de las divinidades vinculadas al ancestro 
aymara, sino del Dios de la fe católica”. 

Esto hace ver que sí, que efectivamente una parte de lo sim- 
bólico hispano se insertó en el imaginario del mundo social andino 
originario. Pero también permite observar, dados los hechos, que 
dicha inserción no representa la realización de una conversión cul- 
tural absoluta que implique la pérdida tanto de lo propio como de 
la capacidad de decisión sobre lo apropiado. El hecho que condujo 
a estas apreciaciones (la procesión de Semana Santa dirigida por 
el padre Borda) expresa por lo menos tres sucesos de significativo 
impacto en la realización del liderazgo de Tupak Katari: 


1. Se evidencia que la decisión respecto a la realización del hecho 
es aymara. 
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2. Laactitud de Tupak Katari, en esta ceremonia, puede ser en- 
tendida también como un mensaje a las autoridades españolas, 
mediante las cuales hace una representación (lo más objetiva 
posible) de la siguiente advertencia que hizo a Segurola en una 
nota del 29 de abril de 1781: “Si haciendo poco caso de mi 
persona, quiere propasarse de mi, pues advierta que para mi 
no son capaces los de la ciudad y si es tocante a providencias, 
las tengo sobresalientes, pues yo soy mandado de Dios, que 
ninguno tiene potestad de hacerme nada, y así me parece todo 
lo que digo es palabra del Espíritu Santo”.” 

3. Es posible pensar que las actividades de Tupak Katari (como 
lo sugiere el propio Borda) hayan conllevado a su vez un 
mensaje a su propia gente al intentar demostrar, con sus actos, 
que él es el elegido del mundo de los dioses en general. En este 
sentido, el escenario y los actos evocan la connotación de un 
referente sociocultural concreto y simbólico, propio y básico 
en la función orientadora de la conducta religiosa, mediante 
la cual la multitud rebelde se identifica y se articula. Es el 
personaje que en el mundo aymara ejerce el rol de mediador 
entre las deidades y la humanidad: el yatiri. 


El yatiri (tal como se señaló en el acápite 2.3.6) es uno de los 
principales personajes del mundo aymara, él interpreta los sueños, 
se enfrenta con lo maligno, dañino, y mantiene la salud física y 
espiritual de la comunidad aymara y en cierto sentido llega a ser 
el responsable en cuanto a “preservar el sentido de la estructura 
de la sociedad comunitaria aymara” (Huanca, 1989: 39). 

Es principalmente a través del yatiri que los ancestros y las 
deidades se manifiestan y operan como protectores tutelares de 
la comunidad. Esta sacra relación no se realiza sin la fundamental 
intervención del yatiri. 

En este sentido, se puede establecer ciertas analogías entre 
la función de un yatiri con las actitudes de Tupak Katari y en 


91 Archivo boliviano, colección de documentos, t. L, Vicente de Ballivián y Rojas, p. 
135. Citado en Felipe Quispe. (1990) y en Del Valle de Siles (1990: 17). 
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las que se puede percibir un cúmulo de intencionalidades muy 
significativas plasmadas, entre otras posibilidades, en un triple 
efecto simbólico: 


+ Búsqueda de cohesión sociocultural. 

e Legitimar el proceso insertando en él un sentido predominan- 
temente religioso, en el que Tupak Katari es el viabilizador. 

e Acumular y concentrar un capital simbólico, estructurando de 
esta manera un mecanismo de fortalecimiento del imaginario 
colectivo aymara, tal como ya lo advirtió O’ Phelan (1995:171) 
al indicar que “apelar simultáneamente a los dioses de origen 
cósmico y a los cristianos fue la manera que encontraron para 
sobreprotegerse frente al enemigo y duplicar las posibilidades 
de éxito”. 


3.1.3 Objetos de trascendencia mágico-religiosa 


Varios son los objetos que emplea Tupak Katari para su propósito, 
desde “cajitas” hasta “estatuillas” e “imágenes sagradas” de origen 
católico, demostrando con ello una intencionalidad relacionada 
con concentración de poder. De todos ellos un objeto es el que llama 
la atención, especialmente por su origen andino, el chinu (aymara) 
o quipu - khipu (quechua).” 

En uno de los informes del sacerdote Borda, él describe una 
experiencia que tuvo en la localidad de Tiquina (lago Titicaca, 
departamento de La Paz), donde se presentó Tomas Callisaya, “rey 
fiscal” nombrado por Tupak Katari. Este enviado, señala Borda, 
portaba “un dogal colgado del cuello y un quipu en la mano” y 
anunció el mandato de Tupak Katari en el sentido de que los ay- 


92 Cordeles con nudos (chinu). De acuerdo con Guamán Poma de Ayala, deno- 
minado el último kipuyayoc (leedor y escribano en kipus), la sociedad andina 
no poseía una historia escrita, “no más de por los kipus, y memorias...”. 
Con la lectura de estos kipus Guamán Poma pudo elaborar un listado sobre 
animales, aves, sistemas de autoridad, genealogías de las familias inkas, las 
edades de los indios, de las razas del hombre andino, las estaciones y fiestas 
del año, etc. (cf. Yapita y otros, 1992: 202). 
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maras maten “... a todos los españoles o a la gente que al menos 
esté vestida a imitación de los españoles [y] curas, si resistían sus 
órdenes” (Thurner, 1991: 110). 

Thurner señala que el nudo del quipu que portaba Callisaya 
simbolizaba el poder único que le había cedido Tupak Katari y la 
manipulación de éste (desanudando el nudo) determinaría la suerte 
que habían de correr los españoles. En este escenario y de acuer- 
do con el autor citado, unos cien españoles, mestizos y kurakas 
indios aliados, junto con los curas locales se habían refugiado en 
la iglesia y cuando Callisaya procedió a desatar el nudo del quipu 
los aymaras “formaron tanto alboroto, y tanta gritería, que siendo 
la algazara un total desconcierto, más parecía que bramaban, o 
rugían las fieras... puestos en tumulto se arrebataron a la Yglesia 
contra todos aquellos refugiados en ella”. 

El resultado fue un “funesto lago de sangre”, pero lo que llama 
la atención fue que este hecho no se realizó a partir de una orden 
emanada por Callisaya, sino desde el momento en que éste manipula 
el quipu cedido por Tupak Katari, como si el poder de toda la acción 
proviniese a través de ese objeto, poder que incluso llega a transfor- 
mar el estado mental de los aymaras desinhibiendo sus restricciones 
y expectativas (o deseos) reprimidas hasta eliminar al represor. 


3.1.4 La indumentaria 


Los datos históricos e investigaciones realizadas dan la idea de 
que la indumentaria tradicional del aymara del siglo XVIII muy 
difícilmente podrá ser catalogada, en su totalidad, bajo parámetros 
étnicos rigurosos, ya que los siglos de contacto, de interrelación 
con lo otro ya no tan extraño (para el siglo XVII), el tiempo cotidiano 
de aculturación, los repartos, etc.,” ejercieron una significativa 
influencia que no dejó de expresarse en la propia vestimenta. 

Al respecto, existen discrepancias y sucesos sugerentes que 
no pueden ser eludidos, por ejemplo, el hecho de que de acuerdo 


93 En los que los comunarios y por imposición de los corregidores compraban 
ropa a precios altísimos (cf. Del Valle de Siles, 1990: 449). 
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con O’Phelan (1995: 162) “las leyes coloniales reforzaron la dis- 
tinción de clases a través del vestido”. Sin embargo, dichas leyes 
no siempre fueron de estricto cumplimiento ya que los corregido- 
res, mediante los repartos, obligaban a los comunarios a comprar 
vestimenta de origen español. A pesar de ello, se observa cierta 
notoria diferenciación en el vestir del andino que, como se verá, 
está relacionado con una tradición de larga data. 

En este sentido, lo primero que se rescata es la figura de un 
aymara plasmada en un lienzo existente en la Alcaldía Municipal de 
La Paz,” cuya vestimenta, como se observa en la siguiente figura 
(N° 12), consistía en un pantalón” cuyo largo concluía al inicio de 
la pantorrilla, posiblemente elaborado con bayeta de la tierra como 
era costumbre; una faja en la cintura de unos 10 6 15 centímetros 
de ancho con la que se aseguraba el pantalón y se protegía la base 
de la columna vertebral ante los exigentes trabajos agrarios; a un 
costado y a la altura de la faja se visualiza un pequeño bulto que 
podría ser su chuspa; una camisa cuya parte inferior era también 
sostenida por la mencionada faja; un sombrero levemente abom- 
bado en su parte superior y de ala relativamente angosta. 


94 Este lienzo copiado por Florentino Olivares en 1880 sobre el lienzo original 
perdido, en su extremo inferior izquierdo se encuentra un miembro aymara 
perteneciente al ejército de Tupak Katari, el mismo que sirve de modelo para 
la descripción realizada. 

95 El pantalón corto también era conocido como “calzón” o “cortilla”. 
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Figura 12 
Dibujo de un miembro del ejército de Tupak Katari 
durante el cerco a la ciudad de La Paz 





Tomado del lienzo existente en la Alcaldía Municipal de La Paz. 


En esta breve descripción debe incluirse unas chancletas 
(ojotas) elaboradas en base a cuero de llama, el unku que era una 
especie de saco sin mangas y finalmente, aunque no es parte de 
la indumentaria propiamente dicha, el aymara tenía el cabello 
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largo normalmente trenzado, como los observados en la obra de 
d'Orbigny” y parece ser sugerida en el dibujo anterior. 


Figura 13 
Dibujo de un aymara realizado 
por Alcides d’Orbigny en el siglo XIX 





Fuente: Baptista (1997). 


96 Alcides d'Orbigny viajó por Bolivia entre los años 1830 y 1833 (cincuenta 
años después de la rebelión). El presenta, entre sus varios gráficos, dos que 
vienen al tema denominados imágenes aymaras: La Paz y Danza de indígenas 
aymaras (cf. Gumucio, 1997: 107 y 113). 
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La primera figura descrita es muy similar a algunas realizadas 
por Guamán Poma de Ayala y al de ciertas pinturas coloniales, 
como la siguiente en la que se observa a una ñusta manteniendo 
un escudo nobiliario y ella protegida por un parasol sostenido por 
un indígena.” 


Figura 14 
Dibujo de un indígena andino al servicio de una ñusta 





N 3 ge Re 


Fuente: Gisbert (1980). 


El principal referente de esta vestimenta, en cuanto a su origen, 
pueden ser los monolitos tiwanakotas, principalmente los clasificados con 
los nombres de Bennett, Ponce y el Frayle. Estos monolitos, que son 
una de las expresiones del mundo sagrado de esta cultura,” tienen 


97 Gisbert, 1980: 160 y 161. El hecho de que está mucho más relacionado con 
el incario no es motivo de exclusión, ya que el principal palacio de las ñustas, 
donde se las instruía para su servicio a la élite inca, particularmente al inca, 
se encontraba en la Isla de la Luna, área aymara. 

98 Cultura que está muy relacionada con lo aymara, si es que no fue aymara, tal 
como se indicó en el capítulo 1. 
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grabadas varias figuras en el cuerpo y entre ellas tres elementos 
significativos: a) una faja en la cintura, b) un pantalón, cuyo largo 
aparentemente concluye al inicio de la pantorrilla, y c) cabello largo 
trenzado. Obviando otros varios componentes de estos monolitos 
cuyos significados son aún desconocidos, existe mucha similitud 
con las figuras descritas. 


Figura 15 
El monolito Ponce y en recuadro el detalle de su cabellera 














Fuente: propia. 
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Esta gran similitud entre lo tiwanakota y lo aymara del siglo 
XVIII permitiría señalar que, pese a algunos cambios producidos 
por el impacto de la Colonia, una parte del vestuario (incluso la ca- 
racterística del cabello) conservó una línea que sí, y en cierto grado, 
puede ser catalogada bajo parámetros étnicos de incidencia en lo 
identitario. Limitando así la percepción de algunos historiadores, 
principalmente la de Del Valle de Siles (1990), quien señaló que 
debido al proceso de transculturación se había alterado el modo 
de vestir del indígena. Visto el escenario histórico y dadas algunas 
circunstancias, no fue realmente así, ya que el aymara conservó 
(inducido o no) su diferencia en cuanto a la vestimenta, siendo 
ésta un indicador de pertenencia étnico-cultural en un contexto 
de diversidad en conflicto. 

Este conflicto fue en realidad una lucha por la existencia de 
lo uno y de lo otro, y es entonces una lucha de poder donde un 
indicador de posición jerárquica, de lo uno o de lo otro, fue el 
vestuario. Por ejemplo, en la ciudad de Oruro (febrero de 1871) los 
indios que apoyaron a los hermanos Rodríguez (grandes mineros 
comerciantes y líderes de un “levantamiento”), dijeron “ahora ya 
no hay españoles, ahora todos a vestir como indios” (Albó, 1990: 
100). Hecho que se replicó a lo largo del proceso, en el que incluso 
la comida fue considerada como factor diferenciador ya que en 
algunos casos se exigió sólo “ingerir comida india”. 

Considerando estos hechos se puede concluir entonces que 
la indumentaria fue un referente étnico-cultural muy importante. 
Sin embargo, la situación se torna interpretativamente compleja 
cuando se evoca un pensamiento, mediante el cual se trata de 
explicar el porqué Tupak Katari vestía a lo español en algunas 
ocasiones: ” 


99 Algunos aymaras, pero sobre todo Tupak Katari, el líder de la rebelión, sí 
vestía en otras y varias oportunidades a lo español: “... se vio bajar al nomi- 
nado... a caballo tordo con cabriolé encarnado, pistolas y jaez” (citado en 
Thurner, 1991: 106), complementado con otros accesorios como “camiseta 
de terciopelo negro, chupa encarnada de galón” (citado en O’Phelan, 1995: 
163). “Otras veces usa el pantalón de paño, las medias de seda y el jubón 
de terciopelo de los españoles (...) Diez de Medina en otra oportunidad lo 
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En estas ocasiones se trataba más que nada de lucir prendas espe- 
ciales que remarcarán su singularidad frente a la masa indígena que 
le seguía. El sincretismo cultural era tan fuerte que la vestimenta 
española, a pesar de representar una manifestación de la civilización 
ibérica, que era precisamente con la que se quería acabar, le otorgaba 
una aureola de importancia, de mando y de superioridad (Del Valle 
de Siles, 1990: 20). 


¿Cómo se podría interpretar tan evidente contradicción?, es- 
pecialmente si se rememora el suceso de Tiquina, donde Callisaya 
anunció el mandato de Tupak Katari en el sentido de que los ayma- 
ras maten “... a todos los españoles o a la gente “que al menos esté 
vestida a imitación de los españoles”...”. Una posibilidad es pensar 
que en un escenario de enfrentamiento y muerte, vestirse con las 
prendas del otro podría ser una señal relacionada con dominio y 
control sobre lo que la vestimenta representaría, ya que en ciertas 
sociedades colocarse o ingerir algo del otro con el que se está en 
guerra implicaba cierto control sobre él (o sobre su espíritu). En 
esta lógica cabe, por ejemplo, el traslado al Cuzco de las deidades 
pertenecientes a las sociedades conquistadas por el Inca, hecho 
que bien puede aplicarse, interpretativamente, con el escenario y 
actitudes de Tupak Katari en la realización de ceremonias cristianas 
como Semana Santa y el empleo de vestimenta “enemiga”. 

La interpretación dada es sólo una posibilidad entre otras, 
sin que ello signifique haber respondido o explicado, en este caso, 
la evidente contradicción que, como ya se señaló, se aliena en el 


aymara. 
3.1.5 El idioma 


Uno de los principales medios a través de los cuales se comunica (o 
se evoca) el sistema de significación del imaginario social, que en 
sí es el fundamento de la cultura, es el idioma. Este hecho asume 


describe ‘... a caballo con un sortuy verde de paño y calzón negro de tercio- 
pelo”. Hay otros testimonios que lo describen utilizando el traje de Caballero 
de Santiago, que perteneciera a Segurola” (Del Valle de Siles, 1990: 20). 
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una trascendental y relevante importancia cuando éste se relaciona 
sobre todo con sociedades en las que la memoria sociocultural 
llega a trascender tiempos y espacios mediante la tradición oral y 
las prácticas rituales. 

En el contexto de la colonización y al margen de decisiones 
y connotaciones políticas, proteger y conservar algo propio, en 
este caso el idioma, significó (y significa) entre otros aspectos un 
medio de “resistencia en contra de los procesos de transforma- 
ción de los dominios mentales” (Huanca, 1989: 21). Tupak Katari 
fue un personaje que supo manejar la incidencia de lo simbólico 
objetivado en la mentalidad de los suyos. Hay que recordar, al 
respecto, el rito mediante el cual él se convierte en Tupak Katari. 
Un mecanismo de articulación con el mundo de lo imaginario es 
el idioma; la palabra de y sobre lo propio jugó un rol fundamental 
en la estructuración semántica y desarrollo de esta rebelión. Un 
ejemplo dentro el conjunto de significados de mayor incidencia 
dados al interior de este acontecimiento es precisamente el seu- 
dónimo de Julián Apaza: Katari. 

Con el objetivo de explicar este sentido, inicialmente es 
preciso recordar que, de acuerdo con Montes (1999), la conquis- 
ta española transformó el mundo andino “poniéndolo cabeza 
abajo”, es decir, se realiza un kuti (vuelco) de la cosmogonía 
aymara, colocándose enfrente (descubriéndose) lo que antes 
estuvo encubierto. En este caso (el vuelco) serán las cualidades 
del Manqha Pacha las que se manifestarán y un componente 
altamente representativo de este mundo antes encubierto (subte- 
rráneo) y luego manifiesto por consecuencia del kuti es la serpiente. Se 
entendería entonces que este componente es el que, en cierto 
sentido, dominaría el mundo en el que coexisten aymaras y es- 
pañoles; mundo que, desde la perspectiva cosmogónica aymara, 
es caótico (cualidad del Manqha Pacha). 

Pero este aspecto se lo debe comprender en el sentido de que 
al orden impuesto por los españoles, el aymara se opuso cosmogó- 
nicamente haciendo emerger las cualidades del Manqha Pacha, por 
lo tanto y por consecuencia la serpiente (que pertenece al Manqha 
Pacha) sería un “elemento” que se opone al orden establecido (cf. 
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Montes, 1999: 82) y lo significativo de este contexto es que el apodo 
de Julián Apaza, Katari, precisamente significa serpiente.'% 

De tal manera que la manifestación del término Katari re- 
presentaría, consciente o inconscientemente, la evocación de una 
serie de conjuntos de sistemas de significación que fundamentan 
la praxis cultural desde un imaginario social propio. Por lo tanto, 
se puede considerar a este código identitario simbólico (Katari) 
como la matriz del complejo valorativo sociocultural con la que 
se identificó la multitud en rebelión. 

Un hecho que también puede dar una pauta sobre la impor- 
tancia del idioma para Tupak Katari, es observable a través de los 
informes de fray Matías Borda sobre las costumbres de los rebeldes. 
En el informe de este sacerdote, él relata una particularidad dada 
en el encuentro que tuvo con Tupak Katari, a quien -de acuerdo 
con Borda- “... salude... en castellano; a que me respondió no 
hablase en otra lengua que no fuese la aymara, cuya ley tenía 
impuesta pena de la vida, por lo que no observé otra regla sino 
aquella” (Churner, 1991: 112). 

Concluida la breve descripción e interpretación de los factores 
vinculados con el complejo valorativo sociocultural del presente 
capítulo, queda la impresión de algo muy importante que no se 
estructura congruentemente con dicho complejo valorativo socio- 
cultural: la influencia de lo católico cristiano en el aymara. 

Gran parte del trabajo realizado muestra esa influencia, pero 
muy especial y particularmente lo sucedido en Tiquina. En ese 
hecho que concluye con un “funesto lago de sangre”, se señaló 
que el aymara, mediante la manipulación del quipu, transformó su 
estado mental, desinhibió sus restricciones y expectativas (o deseos) 
reprimidas hasta eliminar al represor, culturalmente ajeno con lo 
aymara. Pero lo notoriamente llamativo es que en dicha oportunidad 
el cura Borda no fue eliminado, él no llegó a ser parte de ese lago 
de sangre. Entonces surge una interrogante: ¿por qué? 


100 Cabe aclarar que el término Katari es de origen quechua, pero ya incorporado 
en el vocabulario aymara. (cf. Layme. 2004). 
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La relación de los aymaras rebeldes con la Iglesia Católica 
cristiana es interpretada, por varios investigadores, a partir de la 
estrategia denominada como “acumulación de capital simbólico”. 
Pero este hecho, en base al cual se analizaron varios actos de Tupak 
Katari, indica también que lo represor no dejó de tener un espacio 
de importante influencia (y determinación) en el ser del propio 
aymara, es por ello que a pesar de expresar el rompimiento con lo 
represor no lo rompe, claro ejemplo de ello es la no eliminación de 
Borda y, por supuesto, la práctica religiosa católica cristiana que, 
de acuerdo con O’Phelan (1995), “en las rebeliones indígenas no 
sufrieron recorte alguno”. 

Esta rebelión, de alto contenido simbólico, finalmente fue 
vencida por los españoles, en cuyo ejército existía una multitud 
de aymaras." “Los rebeldes terminaron solicitando el perdón 
de los españoles”, con excepción de algunos, entre ellos princi- 
palmente Tupak Katari, quien huyó y se escondió en la localidad 
de Chinchaya (Pampahasi, La Paz), siendo traicionado por los 
propios aymaras de dicha localidad y entregado a las autoridades 
españolas. La conducta de estos aymaras puede ser interpretada 
a partir de las extremas presiones y tensiones que emergen de un 
ser vencido y a punto de ser eliminado (pero que en determinado 
momento pudo realmente vencer). 

Tupak Katari no solicitó perdón ni buscó ser parte de las 
tratativas de paz en las que se encontraban los quechuas comanda- 
dos por Bastidas (cuñado de Tupak Amaru) “Julián Apaza, altivo, 
orgulloso, empecinado como era, nunca admitió tal cosa” (Del 
Valle de Siles, 1990: 317). 

El día 13 de noviembre de 1781, Díez de Medina “pronunció 
sentencia definitiva contra el referido Julián Apaza condenándole 
a pena de muerte y que fuese sacado de la prisión arrastrado de la 
cola de un caballo, con soga de esparto al cuello y conducido a la 
plaza pública donde se le había de despedazar por cuatro caballos 
y después de muerto se condujese la cabeza a la ciudad de La Paz 


101 El dominio de lo español en esta multitud es un indicador respecto al estado 
en el que ya se encontraba el mundo aymara. 
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y se tuviese en la horca por tres días y luego se colocase en el alto 
que llaman Quilliquilli, para público escarmiento. Que el brazo 
derecho se remitiese al pueblo de Achacachi, el izquierdo al de 
Sicasica, la pierna derecha al de Caquiaviri y la izquierda al de Chu- 
lumani, para que se fijasen en los parajes más públicos. El tronco 
del cuerpo, que se mantuviese en la horca y después se redujese en 
cenizas y se aventase” (indicado en el diario del capitán Esteban 
de Loza. Citado en Del Valle de Siles [1990: 322]). 

Tupak Katari fue eliminado y “descuartizado” el 14 de no- 
viembre de 1781 y la “exposición” de partes desmembradas de 
su cuerpo no sólo conllevó la idea de realizar un “público escar- 
miento” por lo que se hizo, sino también por lo que se quisiera 
hacer. Se supone que el impacto visual de dicho “escarmiento” y 
su contexto tuvo que calar hondo en el imaginario del aymara. Sin 
embargo, este impacto debe ser sopesado ya que la actitud rebelde 
de Tupak Katari no sólo fue inquebrantable en un momento tan 
crítico para él, sino que también dejó un legado mediante el cual 
predice y de alguna manera condiciona el horizonte de realización 
étnica cultural. Este legado está inserto en lo que él dijo antes de 
ser ejecutado: 


£...Naya sapajarukkiw jiwayapxitataxa, qhipurunsti kutt aniniwa; 
waranqa, waranqanakaru tukusina...” 
(“A mí solo me matarán, pero volveré y seré millones”). 


CAPÍTULO 4 


El aymara y la realización 
de su referente sociointercultural 
“Zaratista” 


4.1 Antecedentes 


Elaño 1781 concluyó la rebelión liderada por Tupak Katari, pero 
ello no significó el fin del conflicto sociointercultural que fue 
engendrando la eclosión de otra gran rebelión que se dio después 
de 117 años, a fines del siglo XIX. 

A pesar del tiempo transcurrido y los significativos cambios 
sucedidos, por ejemplo la fundación de la República (1825), la 
situación vivencial del aymara fue, en líneas generales, la misma 
e incluso peor, por lo que tales cambios sólo fueron significativos 
para un solo componente de la estructura intercultural. 


4.1.1 La República 

Un momento de gran expectativa para la población indigena'” en 
particular fue aquel que se gestó en torno al movimiento independen- 
tista de origen hispano. Los gestores de este movimiento eran 
conscientes de que lo único que ellos poseían era la idea o el anbelo 
independentista, también eran conscientes de su gran vulnerabilidad 
debido a su insignificancia demográfica, por ello “...no dejaron de 
acudir a las masas en busca de apoyo, inyectándoles... promesas 
de futuros compromisos que las emanciparían de su status social 
de esclavitud y servidumbre...” (Gallardo, 1984: 179). 


102 Se recurre al término empleado en la época de atención. 
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Las promesas de emancipación estuvieron relacionadas con li- 
bertad y ésta, por naturaleza, genera pluralismo y se quiere entender 
que el indígena, dadas sus propiedades socioculturales (pensando 
en el taypi-tinku) se comprometió con el cambio bajo esa pers- 
pectiva y cooperó, siendo su participación la que prácticamente 
definió la realización del hecho independentista. 

La realización del paradigma libertario se inició con la funda- 
ción de la República de Bolívar (1825), nombre que posteriormente 
fue cambiado por el de Bolivia. Si esta realización pudo haber ge- 
nerado algún sentimiento triunfalista en el indígena, éste tuvo que 
trasformarse inmediatamente debido a que la situación estructural 
de la relación entre los mismos actores que se enfrentaron durante 
la rebelión de Tupak Katari no experimentó transformación al- 
guna ya que la intencionalidad independentista del colonizador 
respondía a objetivos que no afectaban la continuidad del sistema 
en sí, dichos objetivos estuvieron basados fundamentalmente en 
las siguientes dos determinantes: 


1.  Acaparar los beneficios del sistema excluyendo a la metrópoli 
española. Este objetivo involucró la legitimación del derecho 
propietario sobre la tierra y por ende de los recursos naturales 
y humanos.” 


103 Se insiste con el concepto de propiedad sobre el recurso humano ya que éste, 
en el caso del aymara, vivió en calidad de esclavo con el paradójico nombre 
de colono. Este, una vez enajenada su propiedad bajo cualquier método, 
pero todos cuestionables, se quedaba a vivir en ella desarrollando un trabajo 
gratuito para el nuevo propietario. El colono era considerado como parte 
de la tierra para cualquier transacción. En un trabajo académico realizado 
por Mariano Moreno el año 1802, él señalaba que a los indios “los habían 
adjudicado para siempre al servicio de sus chacras [de los españoles], en cuya 
virtud quedaron ellos y sus descendientes como serviciales y adscritos a sus 
casas y posesiones, por cuyo motivo se les impuso el nombre de yanaconas, 
que en lenguaje de estas provincias [provincia de Charcas] significa indio de 
servicio. Logró este abuso tal aceptación que los hacendados que los poseían 
los reputaron por partes propias de aquellas haciendas a que estaban adscri- 
tos, aumentándose el valor y precio de éstas cuando pasaban a algún nuevo 
poseedor” (Antezana, 1992: 15). 
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2. La exclusión de la metrópoli no dejó de estar influenciada 
por la política y los beneficios generados en el ámbito del 
mercado mundial controlado por los ingleses (cf. Ianni, 
1979: 17), mercado en el que Bolivia (Alto Perú entonces) 
participó como una de las principales potencias en el campo 
de la minería, especialmente argentífera. 


En este contexto el indígena continuó siendo un peón/esclavo 
cuyos servicios (en el amplio sentido del término) determinaban la 
efectiva realización de los beneficios del colonizador, contexto en 
el que necesariamente se debe re-elevar algunas de sus principales 
características: 


En primer lugar, cabe destacar el hecho de que el indígena en 
ningún momento llegó a claudicar plenamente en su lucha por 
recuperar su libertad y sus tierras. Esta actitud tuvo momentos 
oscilantes entre alta y/o baja intensidad. 

En segundo lugar, el colonizador no se caracterizó por ob- 
servar una conducta fiel y solidaria para con su propio grupo. El 
enfrentamiento, supuestamente independentista, es un ejemplo 
que en mayor o menor grado se replicaría al interior del conjunto 
colonizador “independizado” y ello se expresó “fielmente” en la 
construcción del país, en la que no pudieron trascender de la impro- 
visación política íntimamente articulada con la personalidad del 
gobernante de turno,'” ámbito que se constituyó en el escenario 
de la vida política en el que todos se sentían con el derecho de 
ser gobernantes,!° lo cual es una muestra de los problemas que 
existían entre los propios colonizadores. 


104 Recién el año 1879 se inauguró un gobierno de partidos políticos, pero sin 
trascender el individualismo y mentalidad colonial de sus caudillos (cf. Gómez 
Martínez, 1988: 15). 

105 Sólo como ejemplo vale recordar que entre 1826 y 1881 en Bolivia se produje- 
ron 114 “revoluciones”, es decir, dos por año. Cabe aclarar que el concepto de 
“revolución” sólo hace referencia a un pronunciamiento cuartelario mediante 
el cual se cambiaba a los presidentes de la República y nada más. 
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Esta sintética relación de sucesos se desarrolló en un con- 
texto histórico en el que lo boliviano en sí, de acuerdo con algunos 
investigadores, manifestaba una existencia inauténtica.'% Mucho 
se podría señalar al respecto, pero se cree que los siguientes dos 
parámetros permitirán expresar una aproximación sustancial: 


1. Bolivia, como país, sólo estaba estructurada en (o como) una 
retórica demagógica y sin sentido para la mayoría de los que 
en ella vivían. ¿Qué significaba Bolivia, por ejemplo, para 
el 80% de su población constituida por más de cuarenta 
grupos étnicos socioculturalmente distintos? Nada en lo 
beneficioso y mucho en lo negativo (seguían siendo los co- 
lonizados), por ello a esa Bolivia se la veía (y muchos así la 
ven todavía) como algo no solamente extraño y ajeno, sino 
también como al principal enemigo. 

¿Qué significó Bolivia para la mayoría de los hispano-inde- 
pendizados? No es una exageración de Gómez Martínez 
(1988: 18) cuando señala que “para los grandes terratenientes 
y dueños de minas, Bolivia era su hacienda o su compañía 


106 En el contexto de la incoherencia, se rescata la diáfana percepción que de ella 
expresa el escritor Jorge Siles (1956: 38), para quien Bolivia “ha arrastrado... 
una existencia fracasada, inauténtica, infiel a sí misma...”. 

107 Porcentaje obtenido en Gómez Martínez (1988: 16). 

108 Este trabajo está vinculado con lo aymara, pero por la alusión a la diversidad 
étnico-cultural realizada y la percepción que muchos de ellos tienen frente a 
esa Bolivia enemiga, se evoca brevemente y sólo como ejemplo a la historia de 
los guaraníes. Este grupo que habita entre la Amazonia y el Chaco boliviano 
no permitió que los colonizadores españoles se asienten en su territorio. Mu- 
chos ejércitos españoles intentaron eliminarlos, incluso el año 1574 el propio 
Virrey Toledo dirigió personalmente acciones punitivas y de eliminación de 
los indígenas en las que los españoles fueron derrotados. Recién en la época 
republicana, año 1892, los guaraníes fueron vencidos. El Estado [boliviano] 
envió al ejército, el cual con armas de fuego de grueso calibre produjo prác- 
ticamente el exterminio de todos los indígenas chiriguanos [guaraníes] que 
pudieron “cazar”, sublevados o no, diezmando y dispersando a la población 
indígena de un modo tan brutal, que recién desde no más de veinte años está 
empezando a recuperarse. Este violento acontecimiento es conocido como 
la derrota de Kuruyuki (cf.: Díez Astete, 1998: 97 y 98). 


EL AYMARA Y SU REFERENTE ZARATISTA 145 


minera”, ya que el ser sociocultural general de ellos estaba 
anclado en Europa. Bolivia no llegó a ser una realidad como 
nación ni como cultura. 

2. La institucionalidad de un país es un proceso que se rige 
a partir de su propia Constitución Política, que a su vez 
se legitima mediante la actitud dialéctica de congruencia 
sociocultural: el ciudadano en la Constitución y la Constitución 
en el ciudadano sería su realización, que no podía darse si lo 
que se buscaba era la continuidad del hecho colonial. Pero 
este hecho experimentaba sus propios problemas (entre co- 
lonizadores), cuyo principal reflejo fue el hecho de que cada 
gobernante de turno establecía en su carta magna aquello 
que podría posibilitar la realización de sus intereses y del grupo 
que representaba. En este contexto y durante los primeros 
59 años de Bolivia “la Carta Magna se convirtió en cartilla 
manual de tachaduras, enmiendas, borrones, estrujamientos 
y desgarrones sucesivos, a merced de los pronunciamientos 
cuartelarios (...) Once constituciones fueron sancionadas en 
estos 59 años” (Guzmán, 1990: 123). 


Este problema, que prácticamente fue de adaptación a balazos 
(“pronunciamientos cuartelarios”), conllevaba un dilema paralelo 
que se podría calificar más de estético que de profunda dinámica 
sociopolítica pues consistía en el cómo poder reflejar en un marco 
jurídico una mentalidad supuestamente independiente, progresista, 
moderna y civilizada sin mostrar el lado lúgubre y dominante de la 
misma, es decir, la antipoda mental fundamentada en el profundo 
enraizamiento de la tradicionalidad colonialista (cf. Baud y otros, 
1996: 92). 

La esencia de este dilema se institucionalizó al convertirse en 
un modo de vida expresado en la potencialidad manipuladora del 
grupo sociocultural dominante, que entre ellos además existían 
problemas para cuya resolución no dejaban de utilizar al indí- 
gena, tal como sucedió a fines del siglo XIX, cuando se produjo 
la denominada Revolución Federal en la que el indígena aymara 
jugó un rol fundamental. A diferencia de lo acontecido en el 
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tiempo fundacional de la República, en esta ocasión el aymara 
llegó a vivir una experiencia singular de dominio territorial e 
incluso étnico-cultural que concluyó nuevamente en frustración 
y fracaso. 

El antecedente del porqué el aymara se involucra (o es invo- 
lucrado) en el problema del otro, y mediante este acto intenta 
resolver su propio problema con ese otro, está vinculado espe- 
cialmente al proceso agrario que vivió Bolivia. 


4.1.2 La manipulación de lo indígena en el proceso agrario 


La investigación realizada sobre este tema muestra que el mismo 
es sumamente complejo y extenso. Sin embargo, está claro que 
éste se desarrolla en base a ciertas constantes conductuales que se 
intentará aprehenderlas con el objetivo de elaborar un contexto 
referencial general. 

Se parte del fundamento normativo de la República: la Consti- 
tución aprobada el 6 de noviembre de 1826.'” En este documento 
se establece que “la nación boliviana es la reunión de todos los 
bolivianos (...) La Constitución garantiza a todos los bolivianos su 
libertad civil, su seguridad individual, su propiedad y su igualdad 
ante la ley”. Pero para ser un ciudadano (y elector) de este país se 
debía “saber leer y escribir”. Posteriormente se añadió el hecho 
de que se suspendía la ciudadanía por ser “notoriamente ebrio, 
jugador o mendigo”.'"° 

El tema (o problema) de la posible generalización de la ciuda- 
danía dejó de ser un escollo para la inteligencia neocolonialista, al 
evitar por todos los medios posibles que la educación se expanda 
entre los “indigenas”.''' Todo intento en favor de una educación 


109 Ver en Joseph Barclay Pentland (1975: XXIX-LD. 

110 En base a esta determinación el año 1827 se dictó la Resolución del 10 de 
abril en la que se especifica que todo liberto que huya de la hacienda o casa 
de sus antiguos dueños será considerado como un vago (cf. Flores Moncayo, 
1953: 48). 

111 Es cierto que Antonio José de Sucre enfatizó la necesidad de la educación. 
Barclay Pentland, que vivió esos momentos, señala que Sucre “para promo- 
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popular indígena, de acuerdo con Martínez (1988: 98), “fracasó 
ante la decidida resistencia de la clase dominante, opuesta a 
cualquier iniciativa que pudiera significar una modificación de la 
división de clases que hacía posible el régimen feudal que en la 
práctica gobernaba en Bolivia”. Pero el tema de lo indígena era 
un problema real, no eliminado por la retórica constitucionalista 
relacionada con las cualidades que hacen a lo ciudadano. 

Con o sin ciudadanía, el indígena estaba ahí y tenía, de acuerdo 
con la lógica colonialista (o neocolonialista), que seguir siendo 
parte de la dinámica ya instituida, es decir, tenía que continuar 
dentro el esquema de los trabajos forzosos y gratuitos como la 
mit'a y el pongueaje,'* que supuestamente debían haber sido 
eliminados una vez creada la República. 

La marginación del indígena de cualquier instancia que re- 
presente cierta autonomía, acción y voz fue permanente, incluso 
se llegó a desestructurar el núcleo organizativo político de éste. 
Esta medida inició su realización con la Resolución dictada el 29 
de agosto de 1825, mediante la cual se decretaba /a extinción del 


ver la prosperidad de Bolivia (determinó) el establecimiento de escuelas y 
colegios a través de la República” (Pentland, 1975: 136). Sin embargo, ello no 
sucedió. Sólo como ejemplo se remite a una experiencia vivida en pleno siglo 
XX, lo cual da un parámetro sobre lo sucedido con anterioridad. Stroebele 
(1989:127) indica que “aunque según una reglamentación constitucional tenía 
que haber un sistema educativo estatal, y ya la Ley del 9 de enero de 1927 
establecía que se debía crear escuelas primarias en cada localidad con más 
de 200 almas... para los campesinos era poco menos que imposible hacer 
cumplir esa ley. Además dicha ley no estaba pensada para los “indios” sino 
para los mestizos y blancos de los pueblos”. 

112 “La institución del mitanaje, es decir la mit'a o trabajo gratuito y forzoso 
que el indio, o mitayo, estaba obligado a hacer, se remonta a tiempos 
precolombinos. Durante la Colonia, el virrey Francisco de Toledo es- 
tableció de nuevo, en 1572, el sistema de mitas en los trabajos mineros 
con el fin de mantener bajo el costo de los minerales que se extraía. El 
pongueaje, servicio personal y gratuito del indio o pongo, se remonta 
igualmente al tiempo de los Incas, aunque su auge proviene de la época 
colonial y surge entre los yanaconas o indios sin tierra propia [no nece- 
saria ni exclusivamente] que entran al servicio de un hacendado” (Gómez 
Martínez, 1988: 22). 
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título y autoridad de los caciques,'** con la consideración de que la 
Constitución no los reconocía. En esta Resolución también se 
estableció que serían sólo las autoridades locales quienes ejerzan 
las funciones de los extinguidos caciques.''* ¿Y quién era la auto- 
ridad local? 

El problema consiste en definir lo local: ¿un departamento?, 
¿una provincia», ¿un canton?, ¿una marka?, ¿un ayllu?... De acuerdo 
con la Constitución a la que Bolívar hace referencia y de la que él es 
el autor, sólo existían las tres primeras y cada una de ellas bajo la res- 
ponsabilidad de autoridades que fueron parte de una administración 
estructural cuya jerarquía desciende desde el Prefecto al Gobernador 
y de éste al Corregidor. En el ámbito de la comunidad sólo existía el 
juez de paz, cuya función fue tan sólo “consejil”. Aunque en muchos 
casos desempeñó un rol similar al de policía.'* 

‘Todo puede ser lo local, dependiendo a cuál se está haciendo 
referencia, siendo el cantón el menos complejo de todos. Se da 
por hecho a cualquiera, lo importante para este trabajo es que las 


113 Con el concepto de cacique la administración colonial denominó a las auto- 

ridades “indígenas”. Para una más clara comprensión del fenómeno cacique, 
se evoca a lo que se ha venido a denominar el “modelo cacical”, que consistía 
básicamente en el control de esta autoridad (llámese también curaca) sobre 
la producción y comercialización de lo obtenido tanto en puna como en los 
valles por miembros de su comunidad. En la época colonial el curaca “se des- 
empeñaba como recaudador del tributo y enterador de los mitayos, el curaca 
colonial tuvo que asumir el papel de intermediario entre los ayllus y el Estado 
español. Frente a sus ayllus, el curaca se presentaba como el encargado del 
Estado de confirmar a cada unidad doméstica en la posesión de sus tierras y 
de asegurar la cancelación del tributo” (Tristan Platt, 1982: 28). 
Bolívar intentó reformar esta figura a partir de la nueva situación política y 
económica, reemplazar esa estructura por una nueva y adecuada a la gestión 
republicana en la que ella (la República) es la única que legitima títulos y 
autoridades. Es posible que esta intencionalidad también se haya sostenido 
en el hecho de que muchas de estas autoridades eran posesionadas por los 
propios españoles, sin ser precisamente un indígena, como el caso que provocó 
el levantamiento de Tomás Katari en Potosí. Pero aun así y pese a todo, el 
cacique representa una figura indígena. 

114 Las citas de carácter jurídico son obtenidas de José Flores Moncayo (1953). 

115 Al respecto, ver Tristan Platt (1982: 44 y 46). 
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tres máximas autoridades señaladas y el juez de paz “son elegidas 
entre la población blanca” (Barclay Pentland, 1975: 43). Es decir, 
el grupo sociocultural dominante es el que irrumpe y manda en 
el nuevo ordenamiento. 

Desestructurado el núcleo de la organización política (en el 
marco normativo), se intensifica la agresión contra la posesión de 
tierras por parte del indígena y por ende contra la propia organiza- 
ción social de éste. El célebre Decreto de Trujillo, elaborado por 
Bolívar el año 1824 y ratificado por el gobierno boliviano el año 
1831, es la expresión jurídica de dicho objetivo ya que mediante él 
se autoriza la venta de tierras con el propósito de obtener recursos econó- 
micos para financiar la guerra. Se arguye además que la decadencia 
de estas provincias se debe fundamentalmente al “desaliento con 
que se labran las tierras, por hallarse las más de ellas en posesión 
precaria o en arrendamiento” (cf. Flores Moncayo, 1953: 24). 

En este contexto se determinó básicamente tres aspectos: a) la 
venta de tierras sobrantes pertenecientes al Estado, b) la venta de 
tierra sobrante de las comunidades, c) dar viabilidad a los títulos 
de propiedad de los “indígenas que estén en posesión de ellas, para 
que puedan venderlas o enajenarlas de cualquier modo” (Flores 
Moncayo, 1953: 25). 

El objetivo de estos hechos (basados en el Decreto de Trujillo) 
era limitar el espacio de los indios al reducto de su predio, para 
posteriormente enajenarlo y convertirlo en peón de la hacienda, 
que es en la que pretendían basar el desarrollo.!!* 

De por medio se dio un hecho a partir del cual se podría obje- 
tar lo que se señala, especialmente en cuanto a lo relacionado con 


116 También se indica que el objetivo de este Decreto, “que abolió toda la pro- 
piedad comunal”, estuvo relacionado con la “convicción de Bolívar” de que 
la “individualización de estas tierras induciría a los indígenas a aumentar la 
producción. El resultado inmediato sería una creciente identificación con 
la economía de mercado y, de hecho, con el nuevo Estado” (Carter, 1967: 
12). Sin embargo y como se ha indicado, no existía una política concreta al 
respecto, por lo tanto, toda posibilidad de venta de tierras, que fue lo que 
el Decreto promocionó, sólo beneficiaba al empoderamiento del sistema 
latifundista de las haciendas, que es lo que realmente sucedió. 
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el trabajo gratuito y forzoso; este hecho hace referencia al Decreto 
del 2 de julio de 1829,'" en el que se “prohíbe a los prefectos de los 
departamentos, intendentes, gobernadores, jueces; a los prelados 
eclesiásticos, curas y sus tenientes, hacendados, dueños de minas y 
obrajes, que puedan emplear a los indígenas contra su voluntad en 
faenas, séptimas, mitas, pongueajes, y otros servicios domésticos 
y rurales” (Flores Moncayo, 1953: 58). 

Desde el año en que Bolívar dictó el Decreto aludido líneas 
arriba, hasta el año 1945, gobernaron más de 34 distintos pre- 
sidentes y muchos de ellos en más de una oportunidad. “Todos, 
absolutamente todos, reprodujeron la intención bolivariana contra 
el trabajo forzoso y gratuito, voluntad que deambuló la vida repu- 
blicana sin hallar puerto que realmente lo cobije y lo realice.'** 

La manipulación y la incoherencia respecto a un supuesto 
compromiso con lo boliviano se esconden en varias declaraciones 
en las que inclusive se llegó a reconocer el derecho propietario 
de los indígenas sobre las tierras, pero nunca se dejó de agredir 
violentamente este derecho bajo un sinfín de modalidades que 
se dieron ya en un significativo contexto de resistencia, lo cual 
obligaba a hacer y deshacer una serie de disposiciones jurídicas, 
intentando realizar algunas de ellas. 

Una de estas modalidades fue /a enfiteusis. El año 1842 el presi- 
dente José Ballivián dispone, mediante decreto, que la totalidad de 
las tierras de comunidad sea convertida en propiedad del Estado y la 
posesión de tales tierras por los indígenas fuese reconocida tan sólo 
como enfiteusis o “usufructo precario” (cf. Mamani, 1991: 15). 

Las ansias de mayor posesión de tierras no sólo implicaban 
la supuesta pretensión de generar trabajo y producto para luego 
apropiarse de él, sino también apropiarse del trabajo y producto 


117 Es una modificación del Decreto del 29 de agosto de 1825. 

118 Todo se plasmó, como ya lo sugirió Augusto Guzmán, en un verdadero la- 
berinto del cual emergió un verdadero torbellino de disposiciones jurídicas, 
permanentemente revisadas, reelaboradas y nuevamente revisadas, etc., 
realizándose de esta manera la institucionalización de un modo de vida cuya 
expresión, entre otros aspectos, fue la alta potencialidad manipuladora del 
colonizador ya sea de la época colonialista o republicana. 
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en continua realización que, además y mediante la contribución 
territorial indígena, constituía el 50% del ingreso al Tesoro Estatal." 
El tributo indígena, señalaba Albó (1990: 131), era el sostén, la 
columna vertebral del funcionamiento de la maquinaria estatal. 

La realidad en cuanto a las ansias de tierra (y lo que ello implicaba) 
y la importancia del aporte indígena para sostener la propia maqui- 
naria colonialista siempre fue premeditadamente tergiversada por la 
inteligencia de este estamento mediante una serie de argumentos que 
en esencia poseían la misma estructura y contenido discursivo que 
bien se puede observar, como ejemplo, en un proyecto de repartición 
de tierras y venta de ellas presentado al Poder Legislativo el año 1864 
por José Vicente Dorado. En este proyecto se señalaba: 


...conservar al indígena de una manera inalterable en la posesión de sus 
terrenos, es perpetuarlo en la eterna ignorancia y atraso en que quiere 
mantenerse, prefiriendo el aislamiento y la abyección en que vive a 
tomar parte en nuestras agitaciones políticas... Arrancar esos terrenos 
de manos del indígena ignorante y atrasado sin medios, capacidad y 
voluntad para cultivarlos; y pasarlos a la emprendedora, activa e inteli- 
gente raza blanca, ávida de propiedades y fortuna, llena de ambiciones 
y de necesidades, es efectuar la conversión más saludable en el orden 
social y económico de Bolivia (Antezana, 1971: 21). 


119 El Decreto del 22 de diciembre de 1825, dictado por Simón Bolívar, declaraba 
la contribución de todas las clases. 

120 Sólo como aspecto comparativo en relación a la ética de los latifundistas, se 
evoca ell siguiente criterio social imperante, que según Marof se encuentra 
en los oscuros y tenebrosos libros de los sostenedores del régimen feudal: 
“El patrón, en toda época y tiempo, tiene que hacer sentir la autoridad sobre 
sus siervos y debe mantenerla por cualquier medio, aun usando la violencia, la 
astucia y la malicia. Los castigará por la más pequeña falta, descuido o ligereza, 
con tal que no se relaje la disciplina ni el respeto. Los obligará a trabajos con- 
tinuos, no permitiéndoles el descanso, que engendra la molicie y el ocio. No 
demostrará jamás satisfacción por los trabajos que ejecuten, por más que ellos 
fueran hechos a perfección, exigiéndoles siempre mayor rendimiento. Es un 
error la blandura, la sonrisa o la complacencia cuando se quiere sostener una 
posición privilegiada y está demostrado históricamente que la más pequeña 
libertad con los siervos acarrea desastrosas consecuencias. Podría enajenárseles 
el deseo de trabajar, despertándoles en el alma derechos inadmisibles. Mano 
fuerte, ignorancia, he aquí lo que necesitan” (citado en Marof, 1934: 44). 
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La coyuntura histórica en la que participó Dorado fue la era 
melgarejista (1864-1871), muy nefasta para el indígena ya que en ésta 
sus comunidades fueron violentamente agredidas como nunca antes. 
Para el melgarejismo la comunidad era una anomalía y gran parte 
de éstas fueron inmediatamente convertidas en haciendas mediante 
remates”! o robo directo (cf. Antezana, 1970), y en las que, una 
vez posesionado el nuevo propietario, “los cultivos indígenas eran 
destruidos, sus casas incendiadas, sus ganados robados, sus mujeres 
violadas, sus hijos asesinados, su vida amenazada” (Ibid.: 60). 

Así sucesivamente se dieron situaciones que en esencia no 
varían en cuanto a la dinámica histórica escenificada por violentos 
enfrentamientos que concluyeron en “masacres de indios”. Sin 
embargo, en ciertas circunstancias surgían momentos de aparente 
confraternidad, solidaridad y compromiso con la causa de los indígenas 
respecto a sus demandas históricas. Siempre detrás de esta aparien- 
cia existía lo ya señalado: una intención utilitarista del indígena, 
normalmente relacionada con la resolución de conflictos entre 
los mismos colonizadores. Uno de estos momentos fue cuando 
los liberales paceños promueven la intervención del aymara 
en la Revolución Federal (también denominada como guerra 
civil), en la que se enfrentaron conservadores y liberales. Los 
primeros dominados por la gran minería asociada a la Iglesia y 
los segundos, representantes de la creciente burguesía y cierto 
anticlericalismo (cf. Gómez Martínez, 1988: 16). 

Los aymaras (particularmente los del departamento de La 
Paz) decidieron apoyar a los liberales con el objetivo pactado 
de que éstos (los liberales) respeten y devuelvan la propiedad an- 
cestral de sus tierras y la libertad de la que habían sido privados 
(cf. Condarco, 1965: 180). El objetivo no se cumplió ya que el 
impacto de la historia intercultural conflictiva y algunas particu- 
laridades coyunturales incidieron para que en plena realización 
de este conflicto se estructurara la rebelión aymara liderada por 
Pablo Zárate Willka. 


121 De acuerdo con Luis Antezana (1970: 118), de más de 10 mil comunidades 
hacia 1930, sólo subsistieron 502, con menos de 50 mil personas. 
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4.2 La rebelión de Pablo Zárate Willka (1898-1899) 


La rebelión de Pablo Zárate Willka, a diferencia de la de Tupak 
Katari, se manifestó como tal en las entrañas de la misma Revolu- 
ción Federal, lo que significa que el aymara activó en esa circuns- 
tancia, su histórico proyecto libertario, que se fue estructurando y 
adquiriendo cada vez más personalidad y protagonismo en pleno 
acontecimiento, al extremo de ser este hecho el que motivó que 
el bando liberal (aliado del aymara) propusiese un término a la 
guerra civil ya que “sobrevenía una guerra de razas por impulso 
propio de la raza indígena” (cf. Condarco, 1965: 294). 

La emergencia del liderazgo de Pablo Zárate Willka se inicia 
prácticamente en la organización de los denominados apoderados, 
estructurada en la década de los setenta del siglo XIX. Al respecto, 
cabe recordar una situación de gran importancia histórica refe- 
rida a la Ley de Exvinculación (Gobierno de Tomás Frias, 1874) 
mediante la cual prácticamente se anula la existencia de las orga- 
nizaciones políticas de los ayllus (comunidades),'** lo que significó 
nuevamente el desconocimiento de sus propias autoridades y sólo 
se les permitió ser representados mediante apoderados, quienes, 
según Tomas Huanca y otros (1988), eran descendientes de los 
antiguos mallkus (autoridades), motivo por el cual los comunarios 
los consideraban fieles representantes.” 

En este nuevo contexto histórico y a fines del siglo XIX se 
conoce la existencia de un apoderado de nombre Feliciano Espi- 
noza, quien en una misiva enviada al Presidente de la República 
(19 de noviembre de 1889) se presenta como apoderado general 
de los ex comunarios de las parroquias suburbios de esta (cf. 
Demelas, 1984: 200). Esta carta estuvo firmada, entre otros, por 


122 La Ley de Exvinculación no sólo vuelve a anular la existencia de las orga- 
nizaciones políticas de los ayllus, sino también y sobre todo, mediante ella 
se intensifica la usurpación de tierras comunitarias, expandiéndose así el 
latifundio hispano-criollo. 

123 Es de hacer notar el hecho de que en la época republicana, a diferencia de la 
colonial, se observa un sustancial cambio en la relación de la gente con sus 
autoridades. 
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Pablo Zárate en calidad de apoderado de Sicasica (lugar de origen 
de Tupak Katari). 

Demelas (1984: 196) señala que el apoderado Espinoza 
“desapareció” y fue Zárate quien tomó su puesto, sin que se sepa 
cómo y cuándo se realizó la elección de éste, a quien además se le 
da un título de gran jerarquía: Willka.'** El cómo fue elegido no 
debería ser algo intrigante ya que en estos casos y nuevos tiempos, 
como lo indica Condarco (1965), toda decisión de importancia se 
somete a consideración de la asamblea comunal (o intercomunal). 
Es natural, señala el investigador, que en ellas se impongan, con 
prontitud, los hombres de mejor juicio, de mayor vivacidad, de 
conducta más audaz, de proceder más desenvuelto y de locuacidad 
más persuasiva. 

Pablo Zárate Willka tuvo necesariamente que haber sobre- 
salido en función a los parámetros señalados por Condarco. Pero 
a ello se tiene que añadir el hecho de que quien fuese elegido, en 
este caso como apoderado, debía contar con los requerimientos 
ya señalados por Huanca (referente a la descendencia de mallkus). 
Todo ello nos demuestra que Pablo Zárate Willka no era un aymara 
del común (como lo fue Tupak Katari). 

Lo intrigante (remontándonos a Demelas), en todo caso y sin 
dejar de considerar la crítica relación intercultural-racial entre 
aymaras y descendientes de origen español,” tendría que ser el 
cómo llegaron a vincularse Pablo Zárate Willka y el coronel Pando (líder 
liberal) y en qué se fundamentó la aparente mutua confianza entre ellos, 
que de alguna manera se manifiesta cuando el líder aymara aparece 
en el escenario de la guerra civil luciendo el grado de general de 


124 “La voz indígena Willka... denota superioridad de rango social, político y 
militar, y es voz habitualmente asignada a los jefes indígenas en una acepción 
muy similar a la de príncipe. Así lo indican, por una parte, la filología de las 
lenguas aimara y quichua y, por otra, la etnología y la historia” (Condarco 
Morales, 1965: 86). 

125 Contexto en el que lo indio no dejó de ser, de acuerdo con el pensamiento 
social no indio, una raza sombría, asquerosa, huraña, postergada, estúpida y 
sórdida (René Moreno, citado en Condarco, 1965: 38); abominable, salvaje, 
cruel, sanguinaria, vengativa y desconfiada (Arguedas, 1992: 35). 
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división y con el rango de comandante en jefe del ejército indígena 
(cf. Condarco, 1965: 184). 


Figura 16 
“Willka, general en jefe de los indígenas comunarios” 
(Condarco, 1965) 





La fotografía no correspondería a Zárate Willka, aunque es posible imagi- 
narse que algo similar ocurrió con él. 


Este tipo de alianzas, como ya se vio, no son extrañas en la 
historia de esta conflictiva relación intercultural; de ella se valieron 
unos más que otros en sus afanes de dominio territorial, control 
social y viabilización de intereses personales y/o de grupo, aspecto 
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que también primó en esta relación, en la que y de acuerdo con las 
investigaciones de Antezana (1996), el vínculo (y la jerarquización 
de éste) entre ambos líderes se estructuró en base a lineamientos 
sociopolíticos que regían la vida comunitaria del aymara. 

Antezana (1992: 25) señala al respecto que “las masas cam- 
pesinas sublevadas apoyaron a José Manuel Pando... en mérito 
a las órdenes emitidas por la comunaria Carmen Guarachi 
Sinchi Roca, caciqueza de la marca de Sicasica y, a la sazón, 
esposa del coronel Pando... En ese entendido, no habría que perder 
de vista que Pablo Zárate Willka era originario de Sicasica y 
que, por tanto, le debía obediencia a la merituada caciqueza”. 
Bajo estas circunstancias y en función a las determinantes socio- 
culturales de lo aymara, en la que todo es pareja,!? el coronel 
Pando también tuvo que fungir como cacique, aunque él no era 
propiamente aymara.??” 

Los compromisos dados en estas aparentes mancomuni- 
dades intergrupales socioculturalmente diferenciadas siempre 
concluyeron profundizando el conflicto histórico existente entre 
ellos, tal como ocurrió en el desarrollo de esta rebelión, en la 
que llegaron a primar, pese a todo, las lealtades e intereses de 
grupo (que es algo coherente) claramente observables cuando 
en el ínterin de esta guerra y, dadas algunas violentas acciones 
de los aymaras, emerge una serie de explicaciones por parte de 
los liberales, mediante las cuales reafirmaban su pertenencia (y 
compromiso) con el estamento sociocultural colonialista. No 
otra cosa significó el hecho de proponer el fin de la guerra entre 
colonialistas ya que, como se señaló, “sobrevenía una guerra de 


126 La pareja chacha/warmi llega a ser, en el mundo aymara, la realización objetiva 
de la complementariedad, la reciprocidad y la solidaridad entre opuestos. 

127 Recuérdese que el término cacique está íntimamente vinculado con lo propio, 
con lo aymara, y que éste fue, en el marco normativo, desconocido mediante 
la Resolución dictada el 29 de agosto de 1825, bajo la consideración de que 
la Constitución no los reconocía. En esta Resolución también se estableció 
que serían sólo las autoridades locales quienes ejerzan las funciones de los 
extinguidos caciques y éstas eran el Prefecto, el Gobernador o el Corregidor, 
todos ellos nombrados por las autoridades gubernamentales. 
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razas por impulso propio de la raza indígena”. El propio coronel 
Pando (vinculado con el título de cacique aymara y líder de los 
liberales) afirmó que “la indiada inició muto propio una guerra 
de exterminio a la raza blanca... la indiada, por miras particulares 
y por espíritu de propia conservación se interesó directamente 
en la contienda y empezó a hacer la guerra de su propia cuenta” 
(Condarco, 1965: 173). 

De acuerdo con el análisis documental histórico realizado, se 
observa que en el desarrollo del conflicto ocurrió una serie de acon- 
tecimientos mediante los cuales se demuestra que efectivamente 
los aymaras iniciaron una guerra de razas; pero este inicio fue al 
interior de una guerra en plena realización. Este cambio dado no 
es posible adjudicarlo a un solo hecho como factor causal, ya que 
en estas circunstancias se tuvieron que cruzar, por lo menos, los 
siguientes tres factores: 


1. La memoria histórica relacionada con la guerra de la In- 
dependencia (1810-1825), en la que los indígenas fueron 
prácticamente engañados y contra lo cual no dejaron de 
luchar incluso reivindicando logros obtenidos durante la 
Colonia. 

2. El ambiguo comportamiento de los liberales que, entre 
otros aspectos, llegaron a negar la existencia de un pacto. 

3. El aymara es portador -se puede decir innato- de un his- 
tórico proyecto libertario. 


Otro factor que no se puede dejar de considerar es el de 
oportunidad, que se activa dada la apropiada coyuntura por la que 
estaban pasando y en la que además el circunstancial aliado no 
estaba demostrando cambios sustanciales en cuanto a su compor- 
tamiento histórico. Entonces es cuando el aymara se concentra en 
la realización de lo propio, motivo por el cual su accionar se tornó 
autonomista, con visos de alcanzar una soberanía sociocultural y 
territorial, iniciando de esta manera una verdadera revolución cuya 
máxima expresión fue la conformación de un “gobierno indígena” 
(cf. Condarco, 1965: 361). 
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4.2.1 Principales factores de impacto en lo simbólico 


Los mismos factores apuntados y brevemente analizados en la 
rebelión de Tupak Katari, con excepción de los manifiestamente 
relacionados con lo mágico-religioso, son también parte de y en 
la rebelión de Zárate Willka. El mundo sociocultural y espacial 
de ambos es el mismo. 

La gran diferencia existente entre Tupak Katari y Pablo Zárate 
Willka es que el poder de este último no devino directamente de 
la misma fuente y estructura sociocosmogónica a la que de manera 
manifiesta apeló el primero. El poder de origen deífico que envolvió 
el accionar de Tupak Katari, y que él supo personificar y extender 
entre sus seguidores (recuérdese el caso de quipu, por ejemplo), le 
dan un carácter mesiánico a la rebelión que dirigió. 

Pablo Zárate Willka no tuvo la misma fuerza ni la misma con- 
notación mágico-religiosa. Zárate es descendiente de mallkus, fue 
apoderado y nombrado general de división del ejército indígena por 
el coronel Pando, líder liberal y esposo de la primera autoridad indí- 
gena de la comunidad en la que nace y se cría Zárate. En torno a este 
nombramiento se estructura el poder de Zárate. Esta condescendencia 
del militar para con el indígena parece expresar la realización de una 
relación algo más compleja, estructurada y significativa, que bien po- 
dría estar representada en el hecho de que éste militar fue reconocido 
antes de la guerra civil como Tata” (“Tata Pando”). 

Podría dar la impresión de que una parte importante del 
aymara prácticamente se subordinó a la protección de los milita- 
res encabezados por Pando. La subordinación no deja de ser un 
reflejo de inferioridad, del asumirse como inferior, desprotegido, 
etc. Si bien se dio tal situación, en la que lo propio originario 
pudo encontrarse, como lo señaló Montes (1999) “sumergido en 
la perpetua noche de las primeras edades...”, el involucramiento 
aymara en la guerra desde su inicio permite percibir algunos no- 


128 Mediante este término se identifica a un señor mayor de edad, significati- 
vamente protector, sabio y objeto de reverencial respeto. Tata también se le 
dice a un padre (papá). 
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torios rasgos relacionados con un “pachakuti”, que en este caso, 
más que un “retorno”, sería un “desadormecimiento” de lo propio 
originario. El principal rasgo está relacionado con un hecho objetivo 
plasmado en un principio de reconfiguración de la relación sociocultural, 
reconfiguración observable en una serie de acontecimientos, como 
especialmente el siguiente: 

Cuando Pando otorga poder a Zárate Willka surge una con- 
notación de relativa igualdad de acuerdo con la interpretación de 
la lógica aymara. La circulación del don de la reciprocidad se da en 
el apoyo mutuo, tratando de establecer de esta manera una cierta 
regularidad y equilibrio en la relación con los liberales. 

Esta connotación de equilibrio paulatinamente se objetivará 
mediante el hecho de pasar de pongo (sirviente) y sujeto/objeto 
de todo tipo de agresiones a actor y figura del hecho. Temido y 
respetado por el blanco (aunque este respeto sea interpretado en 
calidad de mecanismo de defensa, no dejaba de expresarse como 
tal), que tuvo que subordinarse y acatar las disposiciones del indio, 
como acatarían la orden de cualquier militar, especialmente en 
tiempo de guerra, pero frente a Zárate existía algo especial: él era 
un indio y “todos acataban sus órdenes sin oponer reparos, con 
absoluta sumisión y respetuoso silencio. Siervos y señores postrá- 
banse a sus pies. Hombres de ojos claros, barba dorada y tez blanca, 
doblegando su orgullo por la presencia del temible jefe, acudían 
a su puesto de mando para tributarle homenaje de acatamiento 
y respeto, pintorescamente ataviados con sus abarcas y trajes de 
bayeta, a usanza indígena” (Condarco, 1965: 307). 

Muchos de estos indumentariamente transformados guerrearon 
junto a los aymaras, “humildemente vestidos, a la par que los indí- 
genas, con rústicos trajes de bayeta, y a los que en una oportunidad 
un jefe de Batallón constitucionalista los llamó cholos disfrazados” 
(Paredes, 1995: 312). 

Estos hechos expresan una impactante conversión en la estruc- 
tura de la relación, de una inicial connotación de relativa igualdad 
y equilibrio al retorno del desequilibrio, pero invertido, donde lo 
superior llegó a ser lo aymara, que comenzó a desenvolverse con 
cierta autonomía direccionada hacia su propia soberanía. 
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En este nuevo escenario relacional, lo aymara ya no era el 
aliado de los liberales ya que buscaba su propia realización. Este 
vuelco relacional bien podría ser interpretado como la ejecución 
de un “pachacuti” (retorno y/o retoma de lo propio originario), 
ejecución que involucró la imposición de lo propio, en calidad de 
dominante, mediante radicales y violentas acciones explicitadas en 
los mismos hechos, de los cuales y sólo como ejemplo se exponen 
los siguientes: 


1. Cuando el escuadrón Sucre!” se trasladó hacia Corocoro 
(junto al padre José Rodríguez, comisionado especial para 
“exhortar a la indiada”) en busca de vituallas para el ejército 
constitucional, fue resistido y vencido en esa población por 
los aymaras y algunos vecinos!” del pueblo, y como no pudo 
retornar a Viacha emprendió su huida hacia la ciudad de 
Oruro “dejando la pampa sembrada de cadáveres” (Condarco 
Morales, 1965: 216). 

Este escuadrón, en su paso hacia Oruro, arribó a la locali- 
dad de Ayoayo dejando en ella a sus heridos (27 soldados), 
quienes junto a algunos vecinos'*! de dicha población se 


129 El escuadrón Sucre era parte del ejército constitucionalista (conservador), 
circunstancialmente estacionado en la población de Viacha (La Paz), a la que 
había arribado desde la capital de Bolivia (Sucre) con el objetivo de enfrentarse 
con el ejército de los liberales. 

130 El vecino normalmente es gente mestiza vinculada con lo hispano-criollo 
que habita en los pueblos y vive monopolizando el comercio. Entre ellos 
también se encuentran los patrones de las haciendas, aunque no todos ellos 
habiten en los pueblos y ejerzan la función comercial del vecino. El aymara 
nunca dejó de verlos como a extraños y además como aquellos que usurpan 
lo que es del aymara. 

131 En esta área ya existían varias haciendas privadas cuyos propietarios, en su 
gran mayoría, eran mestizos [mistis] que vivían en los principales pueblos 
de las provincias bajo la categoría social de vecinos, cuya mentalidad no 
trascendió los límites de la estructura netamente colonialista y fungían como 
intermediarios entre los ayllus y el Estado, a su vez fueron quienes direc- 
tamente explotaban a los indígenas y se apropiaban de sus tierras mediante 
una serie de argucias, resguardándose los vecinos y los hacendados ante 
cualquier levantamiento indígena mediante fuerzas paramilitares acantonadas 


EL AYMARA Y SU REFERENTE ZARATISTA 161 


concentraron en el interior de la iglesia a sugerencia de los 
religiosos. Allí todos perdieron la vida eliminados por los 
aymaras, incluso los religiosos. Esta experiencia se replicó 
en varios otros lugares, Mohoza, por ejemplo, donde los 
aymaras también eliminaron a los vecinos del lugar y a todo 
un batallón de, en este caso, liberales paceños, sus iniciales 
aliados. 

2. Ya se señaló la importancia que los aymaras le dieron al 
tema relacionado con la indumentaria, sin embargo, es 
preciso recalcar el hecho de que la obligación —incluso bajo 
amenaza de muerte- de vestirse al estilo “indio” no significa 
otra cosa que la expresión de una realización reivindica- 
toria de carácter sociocultural y por supuesto una objetiva 
demostración del trastoque de la relación social impuesta 
desde la Colonia. 

3. En la población de Peñas sucedió uno de los principales 
fenómenos que explicita en sí mismo la direccionalidad asu- 
mida por los aymaras en esta rebelión. En esta localidad se 
conformó el gobierno indígena liderado por Juan Lero. “El 
cuerpo gubernativo presidido por Lero autorizó la realización 
de tres medidas de verificación inmediata: 


1. La destrucción, incendio y saqueo de las propiedades 
rústicas de particulares. 

2. El juzgamiento de todas aquellas personas conocidas por su 
parcialidad con los adversarios de la población indígena. 

3. La eliminación y exterminio de blancos y mestizos” (Ar- 
guedas, 1992: 361). 


en los pueblos que no vacilaban en realizar masacres en defensa de éstos. 
En cuanto a lo relacionado con la serie de argucias empleadas por ellos, 
Rigoberto Paredes indica lo siguiente: “Allí, los indios eran desposeídos 
de sus terrenos con el mayor descaro, ya inventándoles escrituras en cuya 
confección no han tenido parte, ya simulando ejecuciones por pequeños 
créditos, que dan como resultado la pérdida de la única propiedad que 
poseen. Todo esto con la violencia y torturando al indio que trate de de- 
fenderse” (Datos obtenidos en Mendieta s/f. UMSA). 
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Ya concluida la Revolución Federal de 1899, la rebelión ay- 
mara continuaba su desarrollo. “En el curso de la última década de 
abril corrió el rumor de que Zárate Willka y sus legiones indígenas 
se aprestaban a sitiar y asaltar las ciudades de La Paz y Oruro dando 
comienzo, de esta manera, a un audaz plan de subversión gene- 
ral” (Condarco, 1965: 377). Es evidente que estas declaraciones 
retrotrajeron la memoria del hecho tupakatarista y al margen de 
ser la expresión de un temor también histórico, no dejó de ser una 
manifestación de reconocimiento respecto al reposicionamiento 
de lo aymara en la estructura social. 

El propio Pando insertó en su discurso político la inevita- 
bilidad de una guerra de razas impulsada por los indígenas, hecho 
que, así se dijo, fue evitado al descabezar la rebelión aymara to- 
mando prisioneros y eliminando a los principales líderes. Zárate 
Willka fue asesinado mediante una posible mimetizada ley de fuga 
realizada en la “hondonada de Chojllunkeri” (entre Sicasica y Villa 
Aroma) cuando él y otros indígenas prisioneros, el año 1901, eran 
trasladados desde Oruro a La Paz (cf. Condarco, 1965). 

“La confabulación había fracasado con estrépito rotundo, 
justamente cuando la sublevación se encontraba próxima a llegar 
a su fase culminante” (cf. Condarco, 1965: 380). 

En esta breve sinopsis histórica se evocó el accionar de uno 
de los principales factores de impacto en lo simbólico, el Kuti, 
que incidió de manera significativa en la coyuntural realización de 
lo aymara, que se concentra en subversión de la realidad dada en 
función y sentido propio. Lo paradójico, sin embargo, es que su 
fortaleza, que se fue consolidando durante el desarrollo del hecho, 
se debilitó y se desestructuró de una forma vertiginosa. Mucho 
tuvo que ver en este resultado “la conducta disidente de muchas 
comunidades indígenas aymaras” (Condarco, 2004). Actitud en la 
que se basó el autor citado para señalar que Juan Lero “...descendió 
al sepulcro, quizás después de haber sufrido el sentimiento de una 
desilusión amarga, y llorando la decepcionante impotencia de sus 
hermanos de sangre” (Condarco, 1965: 390). 

El retorno a lo establecido desde la Colonia fue inminente 
y las condiciones respecto al hecho colonial se endurecieron algo 
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más, se volvió mucho más intolerante en lo inmediato, es decir, 
luego de la dramática experiencia zaratista y ello puede deducirse 
parcialmente de lo que a principios del siglo XX llegó a indicar 
Guzmán (1910): “El indio dentro el coloniaje y la república, no 
ha sido ni es otra cosa que bestia destinada a tal o cual trabajo, sin 
más remuneración que el alimento cuando buenamente quiere 
dárselo el patrón... su condición de esclavo está en armonía con 
su naturaleza”. 


CAPÍTULO 5 


El aymara y la realización 
de su referente sociointercultural 
“contemporáneo” 


5.1 Antecedentes 


Los conceptos claves y de continua mención hasta mediados del 
siglo XX fueron los de oligarquía y nación. El primero fue relativa- 
mente nuevo en el espectro sociopolítico y económico, no así el 
segundo, que está vinculado con la época independentista en la 
que se plasma la idea de su realización: llegar a ser una nación inde- 
pendiente era el objetivo. Está demás decirlo, pero dicho objetivo no 
logró su realización debido no sólo a su profunda incompatibilidad 
estructural con la mentalidad del régimen colonialista imperante, 
sino también con el hecho relacionado con lo multicultural (que 
involucra al concepto de multinacional). 

La emergencia del hecho oligárquico y su estructuración 
social se encuentra íntimamente relacionada con el contexto de 
la permanente lucha por el poder político entre colonizadores, 
los movimientos políticos se van escindiendo al influjo de un 
significativo poder económico que en estas épocas comenzó a 
decidir la ruta política y económica del país: surgen, entre otros, los 
patinistas y los antipatinistas, pero a su vez también se estructura un 
sentimiento popular de incapacidad, fracaso, frustración, etc., debido a 
dicho juego político insustancial en lo social general y al hecho de 
desnudar debilidades e impotencias frente a las continuas derrotas 
militares que generaron serios desmembramientos territoriales 
(en 1879 se pierde la costa marítima, en 1903 se pierde gran parte 
del Acre, en 1935 se pierde un significativo territorio chaqueño). 
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Bolivia permanecía gobernada, directa o indirectamente, por unos 
señores de mentalidad medieval y colonialista (cf. Antezana, 1996), 
como si ésta fuese sólo una hacienda o un centro minero más de 
ellos (cf. Gómez Martínez, 1988). 

En este contexto se hilvana el problema de carácter oligár- 
quico, bajo el sentido de que éste es el principal impedimento 
para la realización de la nación boliviana, ya que los particulares 
intereses económicos de quienes prácticamente gobernaban directa 
o indirectamente obstruían la realización de un cierto grado de 
consenso político, y de cohesión social y cultural entre todos los 
habitantes (cf. Baud, 1996). 

En torno a dicho problema se configuraron algunos movi- 
mientos de carácter socialista unos y social-nacionalista otros. De 
por medio y al interior de éstos lo económico no dejó de ser un 
componente de importante consideración, sin embargo, lo social 
fue el componente que llegó a tener un mayor protagonismo real, 
especialmente a partir de su irrupción política en el campo del 
indigenismo que desde un inicio fue su principal sostén de acción 
(e incluso de realización). En este contexto, el movimiento social- 
nacionalista se engranó y/o coincidió, en cuanto al tema del indio, 
con el análisis e implícita perspectiva de realización expresada por 
Franz Tamayo, quien el año 1931 señaló que “casi toda la población 
de Bolivia era india... de cultura incipiente, medios de civilización 
incompletos o nulos” (citado en Montenegro, 1943). 

Desde dicha perspectiva y en cuanto al problema de lo nacio- 
nal, la solución estaba condicionada a un profundo cambio del modo 
de ser del indio, quien bajo esta condicionante y parafraseando a 
Guzmán (1910) debía mezclar su sangre inculta con la cultivada para 
que no palidezca la nación. Ello implicaba la superación de la diversi- 
dad étnico-cultural, que en realidad no era un tema concreto para 
reflexionar en dicho movimiento y sociedad, en la que “el indio 
era un sujeto que no podía llegar a ser boliviano o civilizado por 
carecer de cultura”. 

En Bolivia existe la idea (casi generalizada) de que en la 
guerra del Chaco (1932-1935) este movimiento y sentimiento 
social -nacionalista fue formando y expresando mayor fundamento 
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conciencial sobre la imperiosa necesidad de “defender la naciona- 
lidad”, Montenegro es quien sintetiza dicho ideal cuando sostiene 
que “en esta guerra es cuando se reencontraron y se reconocieron 
los bolivianos procedentes de diversas clases y regiones... marcando 
el nuevo rumbo del sentimiento colectivo, dando sentido concreto 
a la defensa de la nacionalidad” (Montenegro, 1943: 235). 

Este movimiento social-nacionalista e indigenista" derivó en la for- 
mación de uno de los partidos políticos más importantes de Bolivia, el 
Movimiento Nacionalista Revolucionario (MNR), '** que llevó a cabo 
los planteamientos realizados por el Partido de Izquierda Revolucio- 
naria (PIR), de tendencia marxista y fuertemente influenciado por la 
Revolución Socialista de la Unión Soviética (cf. Anaya, 1966). 

El MNR se propuso intentar construir un sentimiento colectivo 
vinculado con lo boliviano como totalidad, incluyendo al históri- 
camente excluido: el indio. La inclusión de éste en la configuración 
de una nueva sociedad fue parte del objetivo central que, como se 
verá de manera procesual, no llegó a trascender el marco sociorela- 
cional histórico, a pesar de los cambios que generó. 


5.2. Políticas de Estado 


Una vez concluida la contienda bélica del Chaco, el movimiento 
comprometido con el cambio se fue incrustando en la maquinaria 
del poder gubernamental. La principal característica propositiva 
de los gobiernos post guerra del Chaco fue la necesidad de generar 
un cambio cualitativo en la estructura social de Bolivia, en la que 
lo trascendental sea precisamente el empoderamiento de Bolivia 
como país y nación. 


132 Que piensa y decide sobre la temática indígena, normalmente sin contar con 
la participación del indígena como tal. 

133 Que no fue precisamente un partido político propiamente dicho, sino más 
bien un movimiento político en el que confluyeron varios partidos y otras 
organizaciones. Sin embargo, y con las excusas del caso, se continuará de- 
nominándolo en ciertos contextos como partido político con el objetivo de 
evitar posibles confusiones. 
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La historia de este proceso es realmente conflictiva ya que en 
ella se entrecruzan varios hechos incongruentes entre sí: por un 
lado, el empoderamiento de Bolivia sufrirá serias distorsiones que 
derivarán en su manipulación ejercida en función a los intereses 
mineros (estañíferos principalmente) y, paralelamente, se desarrolla 
una serie de políticas relacionadas con la creación de una nueva 
sociedad, fundamentada, entre otros aspectos, en lo incluyente 
sociogeneral, especialmente la del indígena (característica con la 
que, por supuesto, no toda la sociedad estaba de acuerdo). 

De acuerdo con las motivaciones políticas de ese tiempo, la di- 
námica relacionada con la integración sociocultural del indígena giraba 
en torno a la concreción de las siguientes dos determinantes: 


a. Realización del proceso de civilización mediante la instau- 
ración de un sistema educativo específico para tal efecto. 

b. Realización de un marco conceptual mediante el cual se 
exprese el proceso de integración, tratando de generar a 
su vez la emergencia de un sentimiento de pertenencia. 


El desarrollo relacionado con el marco conceptual realmente 
llega a expresar cambios muy significativos, ya que están relaciona- 
dos con una serie de hechos concretos, sin embargo, lo significativo 
del proceso se truncó por las tergiversaciones generadas por un 
régimen aún enraizado en lo colonialista y que prácticamente se 
niega a cambiar. El proceso fue el siguiente:'** 

Durante el siglo XIX el concepto predominante es el de indi- 
gena asociado a la frase de raza india y la problemática relacional 
está vinculada con el tema tierra y explotación. Ya en el siglo XX, 
hasta 1928, se continuó empleando de manera dominante los 
mismos conceptos del siglo pasado, lo que denota una percepción 
de relacionamiento entre dos mundos distintos y opuestos. 

En los preámbulos de la contienda bélica del Chaco y bajo la 
presidencia de Hernando Siles (1926-1930) se retoma un concepto 


134 Para este propósito se recorre a la legislación boliviana relacionada con el 
indio, recopilada por José Flores Moncayo (1953). 
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(o categoría social) frecuentemente empleado por Simón Bolívar: 
clase indígena, que expresa no solamente la posible influencia del 
libertador, sino también (o sobre todo) el impacto generado por 
la Revolución en Rusia (1917). La aplicación de este concepto 
ya expresa un síntoma de inclusión (integración), pero sin dejar 
de manifestar el problema de carácter más racial que cultural, ya 
que de acuerdo con la mentalidad de dicho momento histórico, 
el indígena era un ser “inculto”. 

El problema civilizatorio o culturizante fue atendido bajo la 
misma lógica de inicios de la República (1825),'** creando un Ins- 
tituto de Educación Indigenal (Decreto de 31 de octubre de 1929), 
cuyo principal objetivo fue “propenderse a elevar su nivel moral 
[del indígena] y tratar de incorporarlo al seno de la civilización”. 

Inmediatamente después de la guerra del Chaco y bajo la 
presidencia de David “Toro (1936-1937), la legislación boliviana 
recurre al concepto de campesino,'** que paulatinamente sustituirá 
al de clase indígena. Este concepto (campesino) se fue enraizando 
en el discurso inicialmente político y posteriormente popular, y el 
momento de real encumbramiento se da con la asunción del MNR 
al poder, partido que manifiesta que su gobierno está articulado 
en base a la relación obrero-campesino. Este gobierno llega a crear, 
el año 1952, el Ministerio de Asuntos Campesinos. 

Ya en el plano directamente relacionado con lo concreto y 
objetivo en cuanto al establecimiento de una sociedad que busca su 
estructuración en los marcos de una nación democrática, el MNR 
dicta el Decreto Supremo del 21 de julio de 1952, en el que se 
establece que el fundamento esencial de la democracia reside en 
el pueblo y se ejerce mediante el sistema de representación y el 
pueblo, desde esta nueva perspectiva sociopolítica, está formado 
por todos los habitantes de Bolivia. Consecuentemente, mediante 


135 Antonio José de Sucre determinó que para promover la prosperidad de 
Bolivia era necesario el establecimiento de escuelas y colegios a través de la 
República (cf. Pentland, 1975). 

136 El presidente David Toro fue uno de los primeros mandatarios en emplear 
el concepto de campesino, que estuvo relacionado con la idea de crear un 
Estado sindical boliviano. 


170 LA REBELIÓN PERMANENTE 


el citado Decreto se determina el derecho que todo boliviano tiene 
para participar en las elecciones de quienes gobernarán el país. 

La política de inclusion del indígena en el seno de una sociedad 
que busca estructurar el ser nacional está plasmada en la conversión 
conceptual señalada y ejercida en la práctica mediante la participación 
de éste en la elección de los gobernantes. Paralelamente, el proceso 
estuvo articulado con una dinámica educativa que, ya a partir de 
los años treinta, comienza a ser una determinación recurrente en la 
propia legislación boliviana, asumida en su integridad por el MNR, 
partido que una vez en el gobierno realizó una reforma educativa bajo 
la visión de que “la liberación de millones de campesinos y el deseo 
de incorporarlos a la vida nacional obliga a poner especial énfasis 
en la educación fundamental... La educación fundamental actúa no 
solo sobre el educando sino también sobre su familia y la comunidad, 
[ello significa] evolución... emancipación [y] afianzamiento de la 
conciencia nacional” (MNR-Programa de gobierno 1960-1964). 

Esta visión interpretativa y propositiva no sólo la realizan y 
la exteriorizan los teóricos de la Revolución Nacional de 1952 y 
parte de la sociedad civil, sino también parte significativa de los 
indigenas,'*’ quienes así sentían y experimentaban una sensación 
de desmarginalización y participación sobre todo en la estructura 
política, sensación que se vio plasmada en el programa de gobierno 
del MNR (1960-1964) en el que se indicaba, como cosa hecha, que 
el “poder público está ahora en manos de obreros, campesinos y 
gente de la clase media”.'** 

De esta manera el MNR intentó realizar el propósito cons- 
tructivo de lo nacional. Durante el desarrollo de este propósito 


137 Está claro que no todos los indígenas confluían en estos criterios básicamente 
etnocidas. Al respecto, Ticona (2005) presenta una breve rememoración 
del educador aymara Eduardo Leandro Nina Quispe, quien, según el autor 
citado, “forjó una escuela aymara... [donde] debían educarse de acuerdo con 
su propia realidad nacional y cultural”. 

138 En este contexto, sería de alto valor consultar el trabajo de Jorge Dandler 
(1984) denominado La ch'ampa guerra (Ed. Ceres-Cochabamba), material 
en el que se observa muy claramente que el campesinado fue más un sector 
manipulable en función a objetivos burgueses. 
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hubo una activa participación del “campesino” en la dinámica y 
estructura del poder político, participación que sin embargo no 
dejará de estar influenciada por ciertos principios conductuales 
de carácter colonialista, ya que prácticamente no se le permitió 
al campesino ser realmente actor de y en el núcleo del poder. El 
poder de decisión de este sector se limitaba a la elección de los 
gobernantes y este accionar fue el principal sostén del MNR, cuya 
“tendencia socialista o izquierdista” se diluyó muy pronto y asumió 
una postura política que bien podría estar ejemplificada en lo que, 
en ese tiempo, llegó a indicar su principal líder, Víctor Paz Estens- 
soro, quien sostuvo que el mejor camino para evitar el comunismo 
es controlar a la masa campesina (cf. Mantilla, 1986). 

Estos hechos retrotraen la clásica dinámica de la condición 
colonial que, como se vio, en esencia no cambió; sólo se mo- 
dificó, de manera muy significativa, el principal ámbito de su 
realización ya que éste en la parte andina de Bolivia y durante el 
gobierno del MNR se movilizó del ámbito tierra al ámbito políti- 
co-ideológico. El MNR hizo viable la participación en elecciones, 
devolvió y dio tierra (en parte), pero a cambio exigió y explotó 
servicio político. De esta actitud prebendalista y/o clientelista en 
la que se basó el MNR nace el concepto de servidumbre política 
(“pongueaje politico”). 

En este sentido se debe comprender la posterior interpretación 
dada por algunos aymaras cuando señalan que el gobierno del MNR 
fue la continuidad del proceso colonialista (cf. Intipampa, 1991). 
Y el sentir de la continuidad del problema histórico vivido por 
el aymara lo explicita Mamani cuando precisa que para “sentar 
soberanía en un territorio eminentemente indígena, el Estado 
boliviano, por su carácter colonial, ha desarrollado una política 
genocida hasta 1952. Desde esa fecha, el Estado cambió de táctica: ya 
no masacraban indios, pero sí desconocía y negaba nuestra identidad 
cultural, pretendiendo homogeneizarnos y convertirnos en mestizos 
desprovistos de personalidad e historia. Esta práctica fue la fórmula 
de solución al llamado problema del indio” (Mamani, 1989: 9). 

El accionar del MNR en ese entonces mal podría ser calificado 
como coherente y/o consecuente con algún principio político, 
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ideológico, cultural, etc. En realidad, el MNR propagó las incohe- 
rencias que todo movimiento popular conlleva al estar formado por 
una heterogeneidad de organizaciones y pensamientos que en 
muchos casos resultan antagónicos como, por ejemplo, los que 
participaron en la historia de la propia Reforma Agraria, con la 
que unos estaban de acuerdo, otros no y otros dubitaban. 

En este sentido, y desde esta perspectiva analítico-temática, la 
incoherencia más significativa sucedió al interior de un proceso 
con el que, aparentemente, todos estaban de acuerdo, relacionado 
éste con la realización del proceso de “civilización del indio” con 
el propósito de integrarlo a “la sociedad boliviana”. 

¿Cómo se podía realizar la conversión étnico-cultural (integra- 
ción) del aymara si a la vez el MNR se propuso revalorizar la cultura 
tiwanakota, apropiarse de lo sustancial de ella con el objetivo de 
“afirmar lo nacional” y, paralelamente, prácticamente reprimir al 
aymara en su realización de lo propio originario donde, como se vio 
en el mito de origen, Tiwanaku es un lugar sagrado para ellos?!*” 


5.3 Percepción y acción aymara 


Carlos Mamani, ya citado en el acápite precedente, expresa un 
sentir respecto a la situación actual del aymara, causada por el 
proceso de “colonización ideológica” directa y participativa.' A 
pesar de la connotación del término “pretendieron homogenizar- 
nos” (sic) empleada por Mamani, el párrafo citado conlleva una 


139 Al respecto, sería interesante analizar el trabajo de Carlos Ponce Sanginés 
(1978), quien fue un miembro de la élite del MNR, y quizás complementarlo 
con algunos objetivos y reveladores testimonios como el de William Carter, 
quien sin mucha sorpresa ni intención directa comunica una característica 
de la situación intercultural en Tiwanaku: “Desgraciadamente Tiahuanaco 
resultó ser más recalcitrante que los archivos. El centro arqueológico donde 
tuve que vivir, en las afueras del poblado... estaba cercado por una alta pared 
y protegido por hombres armados” (Carter, 1967: 4). 

140 Con el concepto de participativo se alude a la activa intervención del aymara 
en dicho proceso. 
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implícita aceptación de una parcial realización de dicha denuncia, 
claramente expresada y públicamente asumida por otros aymaras, 
tal como lo demuestran los siguientes testimonios: 


No hay una buena fuerza y energía propia que fluya entre 
nosotros, eso es para mi la mayor preocupación... desde la 
escuela, desde el colegio nos enseñan distintas palabras y modos 
de comportamiento, aprendiendo otros tipos de enseñanza y 
conocimientos... ya no aprendemos nuestras enseñanzas ni 
cultivamos nuestros conocimientos, nos alejamos de nuestra 
cosmología, por tanto estamos confundidos y debilitados (Yampara 
Huarachi, 2000: 110). 


... debemos aprender a leer en nuestra lengua porque cuando el 
hijo o la hija aprende en la lengua castellana, se desajenan, ya no 
quieren ni mirar al padre ni a la madre, se avergiienzan, ya no 
quieren hablar aymara ni qhishwa. Y si alguno de nosotros habla 
del Tawantinsuyu y les recordamos nuestro pasado, nos dicen: 
“¡Ah! sonsera. Uds. los campesinos hablan de los indios. Eso es 
del tiempo del Inka (...) Algunos, incluso los maestros, sobre 
el aprendizaje del aymara y qhishwa dicen: Absurdo es, eso es 
retroceder hacia ¡atrás! (sic) 


El tema y el problema relacionado con la crisis de identidad, 
como se ve, está incrustado en la propia mentalidad del aymara, lo 
que es percibido en las propias expresiones que él realiza sobre sí 
mismo, y que connotan y denotan a su vez una intencionalidad de 
cambio (que no se puede generalizar) dado en el sentido de superar 
el fenómeno crítico, retrotrayendo lo propio, lo que implica un 
enfrentamiento con el otro, que también es parte de él mismo. 

En cuanto al escenario del enfrentamiento contra el otro, 
dado en el tiempo posterior a la experiencia con el MNR del 1952, 
éste se fue configurando en la década de los setenta mediante la 
emergencia de un movimiento aymara, “contrario a toda forma 
de colonialismo originado con la conquista española, y que marca 


141 Testimonio de Andrés Jach’a Qullu y de Julián Tangara en (Huanca, 1991: 77). 
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la concientización (sic) aymara mediante la acción de las primeras 
organizaciones kataristas (estudiantiles y campesinas)”!” (Yampara, 
1993: 138). 

En la época de los setenta y ochenta, el Movimiento Indio Tupaj 
Katari (MITKA) tuvo una significativa importancia en la dinámica 
política del país, insertandose y cumpliendo un rol protagónico 
en la lucha por la recuperación de la democracia, que no dejó de 
significar, a su vez, la recuperación de espacios objetivos y subjetivos 
de realización sociocultural propios, es decir, aymaras. 

El MITKA tuvo una historia de intensa fuerza aglutinadora 
y cohesionadora, pero que paulatinamente se fraccionó debido 
a divergencias políticas, entre ellas la relacionada con el tipo de 
articulación con lo q'ara. Unos propugnaban cierta tendencia hacia 
la armonización intercultural, que se puede captar en la propuesta 
explicitada por Yampara: 


... en la medida en que no seamos capaces de hacer tinkus/encuen- 
tros de confrontación y armonización de conocimientos y sabiduría 
de los pueblos Indígenas con los no indígenas, tampoco podemos 


hablar de un desarrollo armónico de la sociedad boliviana (Yampara, 
1995: 5). 


Otros expresaban una posición antagónica y de radical postura 
ideológica y afectiva, como fue aquella en base a la cual se organizó 
el Ejército Guerrillero Tupak Katari liderado por Felipe Quispe'* 


142 Es necesario aclarar que en la realización este trabajo no incluye la pregun- 
ta: ¿quiénes son indígenas? Se parte de la existencia del aymara, al cual y 
en algunas circunstancias se lo ha clasificado, en función a lo señalado por 
Yampara, en aymara intelectual y aymara común. Esta clasificación sólo tie- 
ne la intención de diferenciar cierta labor muchas veces relacionada con (o 
producida por) una experiencia universitaria (aunque no todo lo intelectual 
sea precisamente un producto universitario). 

143 Felipe Quispe Huanca lideró una parte de lo aymara katarista que, a partir 
de la escisión del MITKA, se reorganizó con el nominativo de los Ayllus 
Rojos (1982), de donde emergió el denominado Ejército Guerrillero Tupak 
Katari (EGTK), que el 23 de junio de 1991 anunció el inicio de la guerra 
comunitaria con el colgamiento de tres gallos rojos en la ciudad de El Alto 
(La Paz). 
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(de actual influencia mediante el Movimiento Indígena Pachakuti, 
dirigido por el mismo líder). El EGTK fue la organización que en 
cierto sentido continuó desarrollándose en función al principio 
revolucionario en el que se basaron los fundadores del MITKA: “La 
revolución... hay que hacerla... enarbolando de nuevo los estan- 
dartes y los grandes ideales de Tupaj Katari, Bartolina Sisa [esposa 
de Tupak Katari], Zárate Willka. Hay que hacerla partiendo de 
nosotros mismos (Primer Manifiesto de Tiwanaku 1973). 

Este ejército guerrillero, cuyo emblema identitario es la 
simbología intrínseca en la figura y accionar de Tupak Katari, 
en una de sus primeras proclamas indicaba que “los trabajadores 
aymaras y qhiswas como dueños originarios de esta tierra, no 
podemos ni debemos renunciar al papel de ser el abanderado de 
nuestra lucha como naciones originarias. Y el derecho a autode- 
terminación estatal del pueblo indio, esto es, el derecho a formar 
estados y naciones independientes de trabajadores aymaras y 
qhiswas, como en siglos pasados, pero ahora, en guerra a muerte 
y separados del Estado burgués boliviano, de la nación burguesa 
boliviana” (Iturri, 1992: 36). 

No es relevante, por el momento, detenerse en la notoria 
influencia del discurso socialista incrustado en la proclama, lo que 
resalta, en todo caso, es el sentido de lo étnico-cultural claramente 
manifestado cuando toca identificar al actor “burgués boliviano”, 
identificación que involucra el sentir y el deseo respecto a la 
realización de lo intercultural: “Los q’aras llegaron traídos por un 
viento malagiiero... se tienen que ir de estas tierras de propiedad 
del aymara... hoy en día nos toca embrujar para que padezcan como 
nosotros; que lleguen a la gran desgracia y que lleguen a llorar su 
desgracia” (Quispe, 2001: 60). 


144 Este primer manifiesto, tal como lo señala Hurtado (1986), “marcó un hito 
importante en el desarrollo del katarismo”; desarrollo que no debe ser enten- 
dido en los estrechos marcos que representa una organización de tipo partido 
político, sino de movimiento social que en este caso involucra a lo aymara en 
general, por ello el documento fue lanzado en Tiwanaku, lugar “que representa 
para las corrientes indianistas la cuna de la cultura y en el mundo andino, el 
centro religioso y político de mayor esplendor” (Hurtado, 1986: 58). 
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La percepción de la intencionalidad que va expresando el ay- 
mara radical en el contexto intercultural conflictivo no podría ser 
considerada, por el mundo local no aymara, de otra manera distinta 
al de una peligrosa amenaza. Sólo basta leer la prensa nacional para 
darse cuenta de dicha percepción. Y claro, ello tuvo que provocar una 
reacción relacionada, entre otras posibles intenciones, con el control 
de la indicada intencionalidad. Se entiende, en este sentido, que el 
sistema imperante debía absorber y transformar dicho movimiento. 

En este sentido y en los últimos años, posteriores a la emer- 
gencia del movimiento katarista, se crea una serie de nuevos me- 
canismos participativos, cuyo constructo teórico está sustentado 
en la reinterpretación de lo multicultural mediante la valoración del 
mismo a través del “reconocimiento”, el “respeto”, la “tolerancia”, 
la “participación”, el “diálogo”, etc., entre los diversos. En este 
contexto nace el concepto de interculturalidad redefinido conceptual- 
mente en base a los atributos mencionados (respeto, tolerancia, 
reconocimiento, participación, etc.) 

Es claramente observable el hecho de que el gobierno boli- 
viano genera lazos de articulación con aquel movimiento katarista 
de carácter conciliador (o representantes de él)'* con los que 
rompe el EGTK. 


5.4 El Estado y su estrategia interculturalista 


Difícilmente se puede afirmar que el surgimiento de la concepción 
interculturalista (redefinida) sea un producto participativo en cuan- 
to a la reflexión y resignificación de lo boliviano, hasta donde se 
conoce no fue así. La realidad de este escenario se da en función 


145 Otra parte del desgajado MITKA, el MRTK-L, se inserta en la dinámica del 
sistema estatal imperante, llegando incluso hasta la Vicepresidencia del país 
con Víctor Hugo Cárdenas (periodo 1993-1997). El impacto de este hecho 
no fue analizado de manera profunda, pero lo que sí se difundió entre una 
gran parte de los aymaras kataristas, como ya se indicó, fue el supuesto rol de 
llunk'u (servil) que éste realizó para el MNR, ahora de tendencia neoliberal. 


EL AYMARA Y SU REFERENTE “CONTEMPORÁNEO” 177 


a lo que tradicionalmente realizó el grupo dominante, es decir, la 
configuración de mecanismos de control y desestructuración que 
conduzcan a esa masa emergente a la subordinación no organizada y 
absorbida por el sistema imperante. Es la cultura de la subordinación 
la que prácticamente se intenta profundizar. 

Existen muchas experiencias (o evidencias) que permiten 
demostrar la intencionalidad señalada, experiencias que se des- 
criben brevemente previa reidentificación de lo sustancial en 
cuanto a lo que se puede llamar el marco lógico del pensamiento de 
lo dominante sociocultural, expresado, en este caso, por uno de los 
principales activadores ideológicos del Movimiento Nacionalista 
Revolucionario (MNR) contemporáneo (post 1952), quien llegó 
a ser Ministro de Educación en la época cuando esta institución 
estatal reconfiguraba su horizonte funcional en base al concepto de in- 
terculturalidad redefinido.'*° 

Este activador ideológico fue como ya se indicó, Enrique Ipiña 
Melgar, quien en una de sus obras señaló que “nada ayuda tanto 
al hombre a conocerse a sí mismo como el situarse frente al otro 
en actitud de respeto y de diálogo. El aymara merece ese respeto 
por parte del boliviano. Es más, el boliviano necesita del aymara 
para poder ser él mismo” (Ipiña, 1989: 191). 

Al margen de lo que se podría extraer críticamente de este 
discurso, como la relación entre lo aymara y lo boliviano, que en el 
fondo es un reconocimiento del proceso de exclusión y sometimiento, 
Ipiña, en el mismo texto llega a realizar lo contrario a lo propugnado 
por él, cuando de manera nada solapada desvaloriza los atributos y 
potencialidades sociales y culturales del aymara cuando indica: 


La incapacidad de la cultura aymara para asimilar la ciencia y la 
técnica contemporáneas está en relación con su carácter agrario 


146 El año 1994, en la primera gestión de gobierno de Gonzalo Sánchez de 
Lozada (1993-1997) y siendo Ipiña Melgar su ministro de Educación, se 
dictó la Ley de la Reforma Educativa estructurada en función a la educación 
intercultural y bilingiie “porque asume la heterogeneidad sociocultural del 
país en un ambiente de respeto entre todos los bolivianos, hombres y mujeres” 
(Ley de Reforma Educativa). 
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rural (...). Consecuentemente, la cultura aymara no puede aspirar a 
incorporarse a los adelantos científicos y técnicos modernos de modo 
que esa misma incorporación le garantice su propia subsistencia 
como cultura. Porque si asimilar es vivir, la cultura aymara está, a 
pesar de todo, asimilando y muriendo (Ipiña, 1989: 59). 


Y este morir no representa, según el autor, otra cosa que “la 
asimilación de la orgullosa cultura dominante... el que asimila la 
orgullosa cultura dominante no tiene otro recurso que emigrar a 
los centros urbanos” (1bíd.). El mentado respeto y diálogo es sólo 
un instrumento discursivo que ocupará gran parte de la papelería 
burocrática gubernamental. 

El marco lógico del pensamiento sociocultural dominante, 
como se observó en cuanto a lo sustancial de ello, sólo difiere en 
términos respecto al discurso colonialista histórico. La absorción 
al sistema imperante (o la simulada absorción) implica, como ya 
se señaló, la desestructuración y subordinación del movimiento 
indígena (y de lo indígena en general), lo que se evidencia en la 
realización de varias experiencias vividas y activas en la actualidad, 
que impactan tanto de manera objetiva como subjetiva en la vida 
sociointercultural del aymara. Se aborda puntual y parcialmente 
tres experiencias, que en los hechos son parte del eje vertebral de 
la dinámica estatal: 


1. Ley de Participación Popular. 
2. Ley de la Reforma Educativa. 
3. Constitución Política del Estado. 


1. La Participación Popular, en los hechos, representa la rea- 
lización de dos grandes determinantes que hacen viable el 
proceso de integración, pero a condición de la desintegración 
de lo propio (aymara): 


Primero: el aymara rural (en nuestro caso) desarrolla su vida 
en una comunidad o ayllu (fuente de cultura) en la que el 
Estado es prácticamente invisible (con relativa excepción de 
lo vinculado con la escuela, si es que ésta existe). El aymara 
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vive en función a sus propias prácticas políticas, sus princi- 
pales autoridades son ellos mismos, ellos definen y ejecutan 
su ley comunitaria, desarrollan sus propias prácticas rituales 
y manejan su sistema productivo bajo una lógica de solida- 
ridad y reciprocidad, que es un elemento fundamental en la 
cohesión societal comunitaria. 

La Participación Popular, tal como lo señala un intelectual 
aymara, “ataca directamente a esa lógica práctica con fines di- 
solventes de las estructuras comunitarias” (Patzi, 1999: 47). 
Con la aplicación de esta Ley, el núcleo de gravitación social y 
económica se concentra en el municipio, que además recibirá 
los recursos económicos otorgados por el Estado. De lo cual 
resultan tres productos: 


» El Estado y especialmente el gobierno se visibiliza. 

e Impone su lógica en cuanto a desarrollo y organización. 

e Incorpora a la comunidad o ayllu (ya como parte de un 
municipio) a la estructura sociopolítica y económica del 
modelo imperante. 


En función a los productos señalados se puede decir, de 
acuerdo con Patzi (1999), que el Estado, al fortalecer las 
estructuras municipales, llega a reproducir los esquemas de 
dominación existentes y creados por la clase dominante. 


Segundo: existen muchos municipios en los que se presentó 
una serie de manejos no justificables ante el Estado, pero sí 
ante la comunidad, sin embargo, quienes fueron los responsa- 
bles hoy se encuentran atrapados en una estructura normativa 
estatal que les exige la reposición de aquello. Esta situación 
conlleva dos connotaciones: 


e La autoridad estatal se impone y somete. 

e Se introduce el concepto de corrupción, que en lo socio- 
cultural aymara es motivo de muerte civil (incluso física) 
poco o nada resuelta a lo largo de la existencia de quien 
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es objeto de esta sanción, en este caso el Estado ya inició 
un proceso de desestructuración en cuanto a la cohesión 
social del grupo. 


Existen casos de corrupción en el verdadero sentido del 
término. Este hecho ha incidido en la emergencia de un 
calificativo popular dado a la Participación Popular y es 
que ésta logró “democratizar la corrupción”. La corrupción 
democratizada es también una práctica de desintegración y 
a su vez un recurso discursivo del grupo dominante en base 
al cual se califica al otro. 


La Ley de Reforma Educativa (julio de 1994), en cuya ela- 
boración participó de manera muy activa Ipiña Melgar en 
calidad de Ministro de Educación, fue estructurada en base 
al término de “interculturalidad” enfocada en lo bilingiie, 
pero esta interculturalidad sólo es aplicada en el contexto 
de lo indígena y no así en lo no indígena, lo cual ya es cla- 
ramente sugestivo. 

Es bastante complejo el tema de la Reforma Educativa (como 
también el de Participación Popular) y puede ser analizado 
desde varias ópticas, dejando ver posibles aspectos positivos 
y otros negativos. En este sentido, no es propósito de este 
trabajo evaluar la generalidad de esta Reforma, pero lo que 
sí cabría resaltar es que generó, entre otros aspectos, la reac- 
tivación de una ideología introyectada a lo largo de la historia, se 
refiere a la relación sociocultural en la que se desvaloriza los 
atributos sociales y culturales del aymara; esta desvalorización 
introyectada en él impulsó un proceso de autonegación (crisis 
identitaria) en la que lo g’ara se convierte y gravita como 
paradigma. 

En este contexto hay que remitirse particularmente a lo 
aymara común y al hecho de que éste es un potencial porta- 
dor de aquel estigma social que identifica y considera como 
inferiores a las lenguas originarias (o “nativas”) “creando un 
prejuicio al punto de que el mismo nativo tuvo la sensación 
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de que su lengua no es agradable” (Huanca, 1991: 23). En- 
tonces, ¿a partir de qué base interpretativa va a comprender 
el fenómeno de la Reforma Educativa impulsada por el 
q'ara? 

Una respuesta se puede observar en la expulsión que sufrie- 
ron los asesores pedagógicos de varias comunidades, donde 
no están de acuerdo con dicha Reforma por la simple (pero 
profundamente compleja) razón de que ésta no representa 
la realización de sus expectativas emergentes de la crisis de 
identidad. En este sentido, la Reforma Educativa se convirtió 
en un ¿incentivo externo que evocó la autonegación y por lo 
tanto el reconocimiento y valoración de ese otro, contra el 
que, paradójicamente, no dejaron de luchar. 

Es necesario reiterar que el tema educativo es altamente 
complejo y en el propio aymara existe una serie de contro- 
versias muy significativas, tal como se puede observar en los 
siguientes ya citados testimonios:!*” 


... debemos aprender a leer en nuestra lengua porque cuando el hijo 
o la hija aprende en la lengua castellana, se desajenan, ya no quieren 
ni mirar al padre ni a la madre, se avergiienzan, ya no quieren hablar 
aymara ni qhishwa. Y si alguno de nosotros habla del Tawantinsuyu 
y les recordamos nuestro pasado, nos dicen: “Ah! sonsera. Uds. los 
campesinos hablan de los indios. Eso es del tiempo del Inka (...)’. 
Algunos, incluso los maestros, sobre el aprendizaje del aymara y qhis- 
hwa dicen: ‘Absurdo, eso es retroceder” (las itálicas no son parte del 
texto original). 


3. Los cambios “interculturalistas” están supuestamente susten- 
tados en la propia Constitución Política del Estado reformu- 
lada el año 1994 y aprobada mediante la Ley 1615 del 6 de 
febrero de 1995. 

En esta Constitución se indica, en el artículo primero, que 
Bolivia es un país “libre, independiente, soberano, multiétnico 


147 Citados en el acápite 5.3 del presente capítulo. 
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y pluricultural”. Esta posición tiende a reafirmarse, así se lo 
entiende, en el artículo 171 en el que se explicita lo siguiente: 


Se reconocen, respetan y protegen en el marco de la ley, los derechos 
sociales, económicos y culturales de los pueblos indígenas que habi- 
tan en el territorio nacional, especialmente los relativos a sus tierras 
comunitarias de origen, garantizando el uso y aprovechamiento 
sostenible de los recursos naturales, su identidad, valores, lenguas, 
costumbres e instituciones. 


La pregunta es ¿y cómo se podrá realizar todo lo indicado 
en el artículo 171, si ello está determinado por el marco 
de la ley?, ¿de qué ley? El principal problema en relación al 
marco de la ley es que ésta no fue realizada en función a las 
particularidades socioculturales de lo multicultural. El marco 
de la ley no protege la ley de las diversidades o la diversidad 
no fue la que estructuró dicho marco, que es lo que debió 
suceder; ello es una imposición cultural en un espectro mul- 
ticultural. 

En una oportunidad, cuando se realizaba un foro debate en 
torno al problema cocalero, el Vicepresidente de la República 
de origen aymara, Víctor Hugo Cárdenas (1993-1997), basó 
su intervención precisamente en el marco de la ley, Consti- 
tución Política del Estado en mano. En este evento también 
participó Germán Choquehuanca," quien al iniciar su par- 
ticipación le solicitó al Vicepresidente le prestase el texto de 
la Constitución, una vez en su poder la arrojó violentamente 
al piso gritando: “¡Esta es la ley de los q’aras, nosotros los 
indios tenemos nuestra propia ley, carajo!” 


148 Intelectual aymara y ex diputado nacional por el Movimiento Indígena Pa- 


chakuti, liderado por Felipe Quispe Huanca. 
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5.5 Principales factores de relevancia 
simbólica aymara contemporánea 


Continuamente se señaló que el aymara nunca dejó de luchar 
por su liberación a pesar de las contradicciones que él mismo 
vive. Y esta lucha siempre se llevó a cabo en dos escenarios (o 
frentes) intervinculados: en relación consigo mismo y en relación con 
el otro. En cuanto a la relación con el otro ya no es necesario elu- 
cubrar mayor argumentación ya que lo esencial está dicho. Lo 
que sí precisa explicitarse con la mayor profundidad posible, dado 
el problema de esta investigación, es el escenario de la relación 
consigo mismo vinculada con el fortalecimiento de lo propio vía 
activación de lo simbólico. 

Inicialmente se debe enfatizar el hecho de que el movimiento 
katarista aymara redescubre dos importantes figuras. Primero la 
de Tupak Katari, a quien eleva a la categoría de máximo símbolo 
revolucionario. Este hecho no sólo está relacionado con una perso- 
na, Tupak Katari en este caso, que representa al aymara guerrero, 
gladiador... Retrotraer verbal y físicamente!” la figura de él y 
la historia que forjó implica evocar todo el complejo simbólico 
involucrado en la gesta tupakatarista, complejo que se fortalece 
con su actitud final: no se rinde ni pide perdón y promete regresar 
convertido en millones. Hoy en día, algunos piensan, el aymara 
katarista podría estar sintiendo la encarnación de dicha profecía, es 
decir, sentirse ser parte de esos millones. Este hecho, conjuntamente 
con el compromiso divulgado y la adopción del apodo Katari, 
son una invocación al fenómeno tan frecuentemente expresado 
últimamente: pachakuti. 

Otro factor de interesante posible accionar en lo propio es 
la permanente evocación del cómo fue ejecutado Tupak Katari. 
Quizás el terrible desmembramiento del que fue objeto este líder 
quiso también demostrar, para ese entonces, el fin o la desestructu- 
ración del movimiento y que ello sea dramáticamente comprendido 


149 En varias poblaciones y en la ciudad de El Alto existen monumentos en 
honor a Tupak Katari. 
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por el indígena. Sin embargo, en la cosmogonía aymara “al morir 
los seres se convierten en tierra, en Pachamama” (Paxi, 1988) y la 
muerte conduce a ese mundo en el que habitan los antepasados 
a quienes nunca se les deja de rendir culto. Antepasados, Pacha- 
mama, achachilas y ya se desencadenó todo el tejido simbólico en 
el que Tupak Katari se rearticula por su consustanciación con lo 
sagrado!” y la lucha continua. 

Desencadenamiento del cual también participa la comunidad 
en sí misma. ‘Toda la actividad comunitaria continúa, a pesar de 
todo, expresando su vivencia en función a lineamientos sociocul- 
turales propios, con algunos elementos apropiados, pero que no 
siempre denotan la manifestación concreta del fenómeno iden- 
titario en crisis. 

Al respecto, cabe añadir y resaltar que todos los líderes involu- 
crados en la organización del movimiento katarista permanentemente 
legitimaron y legitiman su liderazgo a través del continuo contacto con 
sus comunidades de origen, implicando con ello todo un proceso de 
retroalimentación que derivó en la recreación del ejercicio rela- 
cional comunitario, estableciendo ya al interior del movimiento 
katarista las mismas condicionantes relacionadas con instancias de 
decisión, mecanismos de socialización y elección de autoridades. 

La segunda figura que prácticamente se redescubre, y con ella 
se refuerza el pensamiento aymara (aunque muchos no estén 
de acuerdo), es indudablemente el “pensamiento cosmogónico 
indianista” de Fausto Reinaga, quien como persona no es frecuen- 
temente mencionado, pero su pensamiento fue uno de los princi- 
pales referentes en el proceso de reconstrucción e interpretación 
de lo propio, en el que lo propio es en realidad un “pensamiento 
cosmogónico”. 


150 Cabe añadir que el gobierno boliviano encabezado por el presidente Eduardo 
Rodríguez promulgó la Ley 3102, que declara héroes nacionales a los líderes 
aymaras Tupak Katari y Bartolina Sisa. Además, el Presidente instruyó la 
instalación de un lienzo de Katari en el salón central del Palacio Quemado, 
donde se encuentran los retratos de Simón Bolívar, Antonio José de Sucre y 
del mariscal Andrés de Santa Cruz y Kalahumana. 
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“El hombre es cosmos y el cosmos es el producto de la re- 
lación entre sol, hombre y tierra” (Reinaga, 1978b). Es decir, el 
hombre es PACHA (ver 2.2). Algo de ello conlleva, por ejemplo, 
el trabajo de Fernández (2000), quien indica que la justicia en el 
mundo andino no está desligada del mundo ritual religioso, por 
el contrario, “éste se constituye en una esfera estructurante de las 
prácticas jurídicas normativas de la vida real y cotidiana...”. 

Dentro el contexto de la complejidad de lo simbólico como 
expresión de lo propio y a su vez como influencia de lo propio en 
uno, últimamente surgió una alegoría de lo simbólico, mediante la cual 
se expresan varias y concretas intencionalidades, por ejemplo: 


e Pertenencia étnico-cultural. 

e Intencionalidad de cambio basada en lo propio (pa- 
chakuti). 

e Lo propio como única alternativa de interculturalidad, 
sustentada en la experiencia del Tawantinsuyu (como 
organizador del todo). 


Esta alegoría de lo simbólico propio es la wiphala,'** a través 
de la cual se representa la existencia de la diversidad y la armónica 
relación entre ellas: 


151 De acuerdo con Germán Choquehuanca (Inka Waskar Chukiwanka), la 
palabra wiphala resurge a finales del siglo XX, ya que al estar “prohibida por 
ser peligrosa no se lo registró en los documentos coloniales” (Chukiwanka, 
1992: 7). Aparentemente, este emblema es una creación moderna, pero que 
llegó a adquirir una profunda significación en el ámbito de la “presencia de 
lo propio”. 
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Figura 17 
La wiphala 





5.6 Expresiones de relevancia en la realización crítica 
de la identidad étnico-cultural aymara 


Si bien es cierto que el movimiento aymara expresa una significa- 
tiva emergencia sociocultural de relativa regularidad, también es 
cierto que a su vez se manifiestan profundas divergencias y contra- 
sentidos. El hecho de mayor relevancia coyuntural lo manifestó el 
propio líder del ex EGTK, Felipe Quispe Huanca,!* el Mallku;'** 
el hombre que encarna la radical posición antiq’ara incrustada en 
todos los aymaras en mayor o menor medida, y que proviene de 
lo más profundo de su ser. Este líder de la resistencia y rebelión 
aymara del presente, en un momento de contrariedad, insultó 
públicamente a otro correligionario político de similar origen 
sociocultural gritándole “indio de mierda”.'** Normalmente quien 


152 Felipe Quispe Huanca, el Mallku, llegó a personificar la rebeldía aymara, 
induciendo y/o encabezando el desarrollo de los movimientos realizados desde 
inicios de la década de los noventa, que es cuando se formó el Ejército Gue- 
rrillero Tupak Katari (EGTK), liderado precisamente por Quispe Huanca. 

153 El término Mallku, con el que también se identifica al cóndor, es empleado 
para designar a una alta autoridad, especialmente aymara. 

154“... este incidente se registró cuando el Mallku se disponía a brindar una confe- 
rencia de prensa en el Salón Rojo de la Cámara de Diputados y esperaba la 
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recurre a tal insulto es el q’ara o quienes se consideran q'aras tal 
como lo indica Albó respecto a los residentes, '** quienes también 
emplean dicho término en calidad de insulto, lo que conllevaría 
cierta sensación de “liberación de la carga negativa que significa 
el ser identificado como indio” (Albó, 1983: 18). 

Considerando el sentido señalado, podría decirse que el Ma- 
Iku llegó a expresar su parte q’ara, es decir, manifestó la parte no 
propiamente aymara que convive en él (y en todos los aymaras). 
Este hecho nos permite -en cierto modo- demostrar el profundo 
enraizamiento de lo impuesto en la estructura mental del aymara. 
El propósito de esta alusión no es desacreditar a Quispe, se recurre a 
ella sólo como un ejemplo entre muchos, como los siguientes: 

Otro hecho también de significativa relevancia y vinculado 
con las profundas divergencias y contradicciones causadas por la 
interculturalidad de índole colonialista, lo expresa públicamente 
el aymara Domingo Llanque, al reformular el contenido de un 
aspecto esencial de los fundamentos étnico-cosmo-mitológicos 
de su grupo de referencia primario. 

Este intelectual manifiesta: 

Para el aymara el universo es explicado en tres espacios o es- 
tadios llamados Pacha: Alax Pacha (el mundo de arriba o del más 
allá), Aka Pacha (este mundo o planeta tierra) y Manqha Pacha 
(el mundo de abajo o de la oscuridad)... Los seres espirituales del 
Alax Pacha son: Dios Padre, Jesucristo, La Virgen, los santos y 
los ángeles. Se preocupan por la vida moral y por el destino final 
de los hombres después de la muerte, la manera como controla 
Dios Padre a los hombres en la tierra (Aka Pacha) es mediante los 
dioses menores (los apóstoles, ángeles) que habitan con El, también 
mediante los ‘Achachilas’, la “Pachamama”, ‘Awicha’, etc., que son 


presencia de los periodistas. En ese momento Choquehuanca habría increpado 
a Felipe Quispe: “Dónde están los tres millones de Emprelpaz, dónde está la 
gasolina que te has robado...’. Ante tales acusaciones el Mallku amagó salir 
al encuentro de su oponente, pero fue detenido por sus colaboradores, por 
lo que empezó a gritarle: ‘Callate, indio de mierda, ciego de mierda” (La 
Prensa, 21-06-2003, p. 7a). 

155 Aymara comunario que radica en la ciudad. 
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los espíritus tutelares que moran en los cerros elevados de la tierra 
(...) Los seres espirituales del Manqha Pacha... son: el supaya (dia- 
blo), anchanchu (demonio) y toda la jerarquía de ‘saxras’ (espíritus 
malignos). También tienen interés por los humanos que viven en 
la tierra; pero, como son maléficos por naturaleza, son enemigos 
del hombre y salen de sus moradas para hacer daño moral y físico 
al hombre durante la noche (Llanque, 1990: 156). 

Llanque se identifica como aymara y en tal condición 
propone “la construcción de un modelo social pluralista... a 
partir de nuestra identidad cultural”. Sin embargo, no deja de 
ser paradójico el hecho de que lo sustancial de esta identidad 
cultural esté expresado bajo un esquema de significación en 
el que lo propio se encuentre en una posición (consciente) de 
absoluta subordinación y desvalorización en relación a lo otro, 
lo cual es muy claro cuando se vincula a las deidades propias 
con los dioses menores. 

Este proceso de subordinación que implica la priorización 
jerárquica de las cualidades deíficas del otro tenderá a reprimir 
(negación) lo propio por estar vinculado con lo inferior. Recuér- 
dese en este sentido (sólo como ejemplo) que en la lógica aymara 
lo superior es URCU y lo inferior, vinculado con el UMA, tiende a 
ser menospreciado desde lo URCU. Y lo UMA está relacionado con 
el Manqha Pacha, que es donde, de acuerdo con la reinterpreta- 
ción expresada por Domingo Llanque, radica toda la jerarquía de 
Saxras. Por lo tanto, lo inferior (en este caso lo propio menospre- 
ciado), y debido a cierta elasticidad interpretativa influida por la 
priorización jerárquica de la religión del otro, estaría contaminado 
por el mundo de lo demoniaco. 

En el sentido de lo indicado se desarrolló el tercer hecho, 
manifestado por un aymara evangelista de la población de Viacha 
(provincia Ingavi, departamento de La Paz), quien nos indicó que 
la Pachamama era “lo peor que podía sucederles, ya que ésta es el 
diablo, es satánica, es una porquería... no hay que pensar en ella, 
sólo en Dios, que nos protege...”. 

Lo sorprendente es que este aymara, en el momento en que 
se servía un refresco, lo primero que hizo antes de beber fue 
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derramar un poco de líquido en el suelo (la tierra), luego bebió 
el resto y continuó conversando dentro el marco discursivo de la 
iglesia a la que pertenecía. 

Derramar a la tierra parte de lo que se ha de beber no signi- 
fica otra cosa que la libación que el andino realiza como un acto 
de agradecimiento y pleitesía hacia la Pachamama (la ch'alla). 
Esta acción mostró a ese aymara profundo expresándose a tra- 
vés de una persona que no se encontraba en estado de reposo 
u otra acción mediante la cual se mitigue el efecto de la moral 
impuesta. 

Lo expresado por el aymara evangelista (hecho que no podría 
generalizarse) evidencia lo que Monast (1972) afirmó: “el aymara 
no es cristiano en mentalidad profunda”. En este sentido, Rei- 
naga es mucho más expresivo en cuanto a ese aymara profundo: 
“Mi ancestro vivía agonizando en un mundo raro, era la voz de la 
sangre hecho instinto y subconciencia, empero una que otra vez, 
fulgía como una lúcida conciencia en rebeldía. Occidente quería 
ahogar el ancestro indio; pero el ancestro indio se defendía como 
fiera herida” (Reinaga, 1978a: 67). 

Existe un sinfín de ejemplos relacionados con este tipo de con- 
ducta, que bien podrían ser el contenido profundo de lo que Albó y 
otros (1983) calificaron como “cabalgando entre dos mundos”, que 
por lo visto, difícilmente podrán ser percibidos en un mismo nivel 
jerárquico dada la crisis relacional interculturalista. 


Síntesis interpretativa 


En el contexto sociocultural de atención se demostró que una 
de las principales particularidades de la relación intercultural 
conflictiva, especialmente en cuanto al aymara, es la permanente 
acción de resistencia a lo colonial imperante, expresada mediante la 
realización de una serie de actitudes vinculadas con rebelión, que 
en sus distintas formas realizadas se legitima sobre la base de las 
cualidades sociales de la tradición étnico-cultural originaria, es 
decir, su memoria cultural. 
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Lo señalado no significa una reminiscencia de la memoria 
cultural, como si ella fuera algo del pasado y en el pasado, algo 
que se intenta retomar con el objetivo de imponerlo en un tiem- 
po presente. La realidad analizada demuestra que dicha memoria 
es parte de lo que se llamaría un presente histórico. En este sentido, 
el objetivo de la rebelión (que en realidad es una intencionalidad 
revolucionaria) está mucho más vinculado con la eliminación del 
hecho colonial impuesto que con la “recuperación” e imposición 
de un hecho sociocultural supuestamente perdido en el tiempo. 

Sin embargo, la complejidad de la realidad atendida, que 
deviene de la imposicion del hecho colonial, generó un cuerpo simbólico 
intrincado mediante el cual se promovió cierta reinterpretación de 
lo propio en función a lo impuesto (que involucre alguna trasla- 
ción de lo afectivo), tal como lo realizó, por ejemplo, Domingo 
Llanque. 

Este fenómeno dio paso a la emergencia de una connotación 
semántica notoriamente ambivalente, ya que en ella (o a través 
de ella) se manifiesta lo uno como parte de lo otro y a su vez lo 
uno en oposición a lo otro. Motivo por el cual la actuación que el 
aymara ha venido desarrollando expresa (muestra) un hecho no 
homogéneo ni regular: 

Una parte de esta configuración y manifestación simbólica cul- 
turalmente ambivalente, como se ha indicado, está relacionada con 
un sentir profundo muy comprometido con lo propio y opuesto a lo 
otro, y tiene momentos de culminante realización en la que el aymara 
demuestra que no ha perdido su carácter (cualidad) rebelde. 

Pero estos momentos tienden a concluir en una posterior y 
vertiginosa difuminación de su rebeldía en un marco de autonega- 
ción!” (en el que lo otro juega un rol muy importante) y, dentro 
las paradojas de este fenómeno, lo propio continúa defendiéndose 
como fiera herida que, y debido a ciertas circunstancias, emergerá 


156 Se hace referencia especialmente a la traición contra Tupak Katari (él fue 
denunciado por los propios aymaras), a la disidencia de muchas comunida- 
des aymaras en la rebelión zaratista, a las implicancias relacionadas con la 
desilusión y amargura de Juan Lero, etc. 
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estableciendo el retorno de aquellos momentos de crítica mani- 
festación: es una actitud cíclica vinculada con la crisis de identidad 
que demuestra, algo así como un quiebre estructural del sistema 
simbólico. 

En este sentido, el esquema de significaciones del aymara 
expresará una connotación semántica que se desplaza entre uno 
u otro polo de ese intrincado cuerpo simbólico intermatizado so- 
cioculturalmente, estableciendo así posiciones antagónicas (en las 
que se activa lo propio) y/o complejamente complementarias. 

En el capítulo 2 se intentó estructurar el cómo es que el tejido 
simbólico propio se inserta en la dinámica de la actividad viven- 
cial. Ello sucede, como ya se indicó, mediante la circulación del 
símbolo (o pachakuti del símbolo), circulación que posibilita una 
continua co-implicancia entre ambos ámbitos, muy especialmen- 
te durante la realización de los tiempos extraordinarios, sin que 
ello signifique la exclusión de los tiempos ordinarios ya que en 
éstos se experimentará, de uno u otro modo, la trascendencia 
de los primeros. 

‘También se indicó que la historia tradicional ingresó a otra 
historia a partir de la relación con los diversos recién aparecidos el año 
1532. Y esta otra historia se caracterizará, entre otros aspectos, por 
la generación de un cuerpo simbólico profundamente intrincado dado 
en función a la compleja relación intercultural y que además ya es 
parte del mundo subjetivo del aymara, lo que vuelve a reelevar la 
interrogante/problema de investigación: 


¿Cómo es que la identidad aymara sigue sobreviviendo en un contexto 
de crisis identitaria a pesar de ya casi cinco siglos de violenta y continua 
represión? (problema que tiene implícita la pregunta sobre qué es 
lo que sucede con el pachakuti del símbolo relacionado con el 
tejido simbólico propio). 


Como también se vio, la respuesta —casi general- tiende a 
sustentarse en los actos de rebelión, a los que también se remiten 
una serie de alusiones dadas en torno al mundo subjetivo, tal como 
lo sostiene Fausto Reinaga en relación al ancestro indio. 
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Lo indicado por Reinaga puede ser comprendido como un 
elemento muy importante en los procesos que concluirán en la 
realización de las rebeliones. Sin embargo, se puede observar la 
reiteración de la interrogante/problema de investigación en el 
propio testimonio de Reinaga, ya que no se explica cómo es que 
dicho ancestro sobrevive ante el permanente intento de ahogarlo. 
Considerando además que: a) el testimonio deja trascender la for- 
taleza de quien quiere ahogar al otro, b) implícitamente se hace 
referencia al hecho de que el aymara “una que otra vez” se niega 
a sí mismo y a la vez se enfrenta “como fiera herida” contra quien 
ocasiona la mentada autonegación. 

Entonces el desafío consiste en investigar cómo es que esa 
“fiera herida” se activa en la conciencia y conducta del aymara, 
o dicho de otra manera: cómo es que se vuelve a revertir aquel 
“cataclismo cósmico” generado por la conquista en el que lo 
propio se sumergió —parafraseando a Reinaga- en la noche de la 
“subconciencia” 


TERCERA PARTE 


CAPÍTULO 6 
Desarrollo interpretativo I 


6.1 Estado psicoantropológico del aymara 


De acuerdo a lo que se ha ido tratando a lo largo del trabajo, la ca- 
racterización de la relación intercultural no deja de ser conflictiva y 
en ese contexto es perceptible la existencia de un crítico entramado 
identitario que se convierte, prácticamente, en un común denomina- 
dor vivido, en mayor o menor grado, por todos los aymaras. 

En la continua realización de esta relación, lo aymara no dejó 
de ser percibido y expresado por lo sociocultural dominante como 
todo aquello que debe dejar de pervivir en aras del progreso, de la 
superación, de la civilización, etc., sin que realmente exista un hori- 
zonte de realización concreta y coherente relacionada precisamente 
con progreso, superación, civilización, demostrando con ello la 
persistencia de un principio colonialista. 

Sin embargo, y a pesar de todo, el aymara se lanzó, por decirlo 
de alguna manera, hacia la realización de ese otro; se negó (se 
niega) a sí mismo y paralelamente fue (y es) negado por el otro y 
en esta doble negación radica la continuidad. 

La situación étnico-cultural identitaria del aymara es al- 
tamente compleja, ya que en este proceso de inducido cambio 
(llámese etnocidio, aculturación, etc.), el aymara no llegó a 
romper totalmente su vínculo afectivo con lo propio, nexo que 
a su vez se encuentra enlazado con lo otro que tiene bastante 
dominio sobre él ya que, guste o no, lo q'ara no deja de ser, pese 
a todo, un modelo o expectativa de realización sociocultural 
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incrustado en mayor o menor medida en el propio aymara. Un 
producto de este dominio es la autonegación étnico-cultural del 
dominado, pero (y valga la redundancia) el aymara no rompió 
totalmente su vínculo afectivo con lo propio, lo que podría tra- 
tarse de entender a partir de que dicha negación (que deviene 
del otro) causaría la emergencia de una presión opresiva en la que 
de algún modo intervendrán los protectores culturales propios, 
ocasionando cierto decaimiento de quien genera la opresión, es 
decir, lo q’ara. 

Reinaga, por ejemplo, llega a expresar, de la siguiente manera, 
el hecho señalado: “De esta postración física y moral, de esta si- 
tuación... de mendicidad total, me erguí gracias al fluido cósmico 
que bulle en mi sangre, mi sangre que es sangre... de los grandes 
semidioses que construyeron Tiwanaku y Tawantinsuyo...” (Rei- 
naga 1978a:73-74) 

Sin embargo y ya concluyendo su obra citada, él proclama, 
como indio, que “nosotros debemos librarnos de occidente”, 
haciendo implícita alusión al fin del “pensamiento esclavo” que 
significa una “desgarradora crisis de conciencia”. 


6.2 Análisis psicoantropológico del proceso 
y situación sociocultural del aymara 


Lo que se llegó a observar desde un inicio, inclusive desde lo que 
podría llamarse el principio mitológico, es que la estructura societal 
aymara se desarrolló en un ámbito conflictivo. No por nada el aymara 
siempre fue considerado un guerrero y sólo se es guerrero cuando 
las circunstancias implican altas posibilidades de agresión, lo cual es 
un indicador de la existencia de otro; este otro (cualquiera sea) ya está 
involucrado en el mito de origen del aymara.'*” 


157 En el mito de origen de Wiraqucha, se indicó que “... éstos se llamarán los 
tales y saldrán de tal fuente en tal provincia, y poblaran en ella, y allí serán 
aumentados; y éstos saldrán de tal cueva, y se nombrarán los fulanos y poblarán 
en tal parte...”. Es decir, ya existen unos y otros (ver anexo N? 3). 
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Desde esta perspectiva constitutiva étnico-cultural, el aymara 
llega a ser un colectivo social en el que el conflicto se hace sujeto, 
por lo que él es un sujeto de y en el conflicto. Guerrero y conflicto 
que se desarrollan en un proceso histórico que hoy en día asume 
el hecho colonial en calidad de puerto de partida. Hecho en el 
cual él se percibe a sí mismo como una “víctima” en (o del) pro- 
ceso, marcando a partir de esta época la particularidad de mayor 
connotación en su desarrollo histórico. 

La experiencia de víctima, de acorralado, desvalorizado, de- 
nigrado, explotado etc., en lo social, en lo racial y en lo cultural 
en general; de ser sólo un objeto de servicio (pongo) y al servicio 
de lo pretendidamente superior encarnado en el otro (colonialista) 
es un factor que de manera indudable influyó en la resignificación 
del sentido de lo propio. 

Cada nueva generación aymara fue incorporada a este con- 
texto y proceso que en lo sustancial (en relación al conflicto) no 
cambió y el proceso continuó convirtiendo a la nueva generación 
en parte de esta dinámica. 

Este proceso se realiza en base a los tres factores señalados 
por Berger (1971): la internalización, la externalización y la 
objetivación; mediante los cuales, pero especialmente mediante 
la internalización consustanciada con el componente afectivo 
(que se torna ambiguo por sus imprecisiones valorativas), es 
que la realidad externa objetivada se reproducirá en el mundo 
subjetivo (realidad interna). Se entiende que el mundo subje- 
tivo nunca es totalmente individual ya que, y por efecto de la 
dinámica social en la que se realiza y de la que uno es parte, 
ésta llega a ser subjetividad social frecuentemente denominada 
como ¿ntersubjetividad. 

En este sentido, gran parte de la actividad subjetiva se de- 
sarrollará en relación a un producto histórico cultural y éste, en 
cuanto al aymara sujeto de atención, expresa la histórica relación 
intercultural a través de la cual, y entre otros aspectos, se han 
internalizado una serie de valores socioculturales que inciden en 
la negación y/o rechazo de lo propio. 
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6.2.1 Crisis del significado propio u originario 


El principal hecho del problema que se está analizando está re- 
lacionado con la inserción de lo otro en la dinámica intersubjetiva del 
aymara. Inserción que llegó, prácticamente, a resquebrajar una 
estructura de cohesión y de representación del colectivo aymara. 
Por lo tanto, cuando se refiere a crisis del significado propio u 
originario, se alude a un acto vinculado con el resquebrajamiento 
estructural del mismo, ocasionado principalmente por un proceso 
represivo que afecta e impacta en los componentes que inciden en 
la construcción del significado. 

En toda cultura, muy particularmente en las de corte tradi- 
cionalista (como la aymara), la religión es la principal institución 
que de acuerdo con Peter Berger (1971) “legitima el orden social 
preestablecido” (respecto a los aymaras, cf. Fernández, 2000). 
Este orden estará ligado a determinantes suprahumanas a quienes 
se respeta, se obedece y se teme, consolidando de esta manera la 
configuración de un estado de sujetación social, posibilitándose 
de esta forma un alto grado de eficiencia y eficacia en cuanto a 
realización y control de lo social. 

La realización de la sujetación social y el intervinculamiento 
con los designios suprahumanos se enraíza en el ser a través de la 
instauración e institucionalización de la norma, con las que además 
llegará a existir una relación de tipo afectivo (comprendiéndose, 
claro está, la incidencia de lo suprahumano en este proceso). De 
esta manera se construye y se legitima lo que se vino a denominar 
el orden moral, compuesto de un conjunto de valores, “...reglas de 
convivencia y de conducta humana que determinan las obligacio- 
nes de los hombres, sus relaciones entre sí y con la sociedad...” 
(Rosental; Ludin, 1975), de las que el hombre se apropia, vía 
internalización, haciéndose parte fundamental de él en calidad de 
ideal del yo o superyó tal como lo postula Freud. 

Lo indicado en el párrafo precedente está relacionado con 
la dinámica de una sociedad determinada y que vive en función a 
un singular modo de vida definido históricamente por ella misma. 
¿Qué podría suceder cuando esta sociedad es agredida violenta- 
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mente, sometida a prácticas genocidas y etnocidas por otro grupo 
socioculturalmente diferente, el cual impone, como condición 
vital, el cambio del agredido y su asimilación al modo de vida del 
agresor? ¿Cómo funcionaría el aparato psíquico agredido? ¿Qué 
es lo que sucede en las profundidades del individuo y de la colec- 
tividad amenazada y agredida violentamente? 

Inicialmente, es preciso indicar que desde el primer instante de 
contacto entre lo andino y lo foráneo una de las primeras reaccio- 
nes locales tuvo que estar relacionada con la formación y/o evocación 
de un referente en base al cual se pueda explicar la procedencia de 
los recientemente aparecidos (el colonizador). En este sentido, 
no se puede dejar de considerar la composición teocrática de las 
sociedades andinas, expresada a través de sus fundamentos étnico- 
cosmo-mitológicos, en los que lo sacro es el factor determinante 
de los mismos. Son varios los investigadores aymaras y no ayma- 
ras que resaltan esta característica, por ejemplo, Wachtel (1980: 
147), quien señala: “...las sociedades indígenas de América, en el 
momento de llegar los españoles, poseen una estructura donde la 
dimensión religiosa atraviesa todos los niveles: la vida económica, 
la organización social y las luchas políticas”. 

Y lo andino activará esa estructura con el objetivo de expli- 
carse la procedencia de ese compacto sociocultural diferenciado, 
totalmente extraño y misterioso. Titu Cusi, cronista de la tradición 
cuzqueña, es quien comunica la activación de la dimensión religiosa 
cuando indica que los andinos “...sefialan a los españoles como 
entes divinos... Decían que habían visto llegar a su tierra ciertas 
personas muy diferentes de nuestros hábitos y traje, que parecían 
Viracochas, que es el nombre con el cual nosotros nombrábamos 
antiguamente al Criador de todas las cosas... y nombraron de esta 
manera a aquellas personas que habían visto”.!* 

Indudablemente que esta apreciación tuvo que ser impresionan- 
temente reforzada por el impacto que causó, entre otros, la extraña 
tecnología bélica. Por ejemplo, a los ojos y entendimiento del 
andino de ese tiempo, el arcabuz fue considerado como un ins- 


158 Titu Cusi, citado por Wachtel (1988: 141-142). 
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trumento portador del rayo, y quien sujetaba y controlaba dicho 
instrumento dominaba al rayo. “Tomando en cuenta que el rayo 
es parte de todo un significativo y complejo universo sacro, se 
comprenderá el principio operativo mediante el cual lo foráneo 
se instala, desde un principio, en un espacio muy importante del 
superyó andino, aymara en nuestro caso. Este hecho permite tam- 
bién explicar la extraordinaria devoción del andino por el Santo 
Tata Santiago, el “hijo del trueno”. 

La impresión e interpretación de las que fue objeto lo español 
en ese momento histórico también se la debe relacionar, conjun- 
tamente con lo religioso, con el conflictivo escenario constituido 
por profundas divergencias, rivalidades y guerras entre los diversos 
componentes socioculturales andinos del Tawantinsuyu: 


Sucede pues que los curacazgos andinos, absorbidos militar- 
mente por los cuzqueños, veían en estos a una clase explotadora, 
depredadora, usurpadora y abusiva, de la que querían ansiosamente 
liberarse. Muchas rebeliones y motines ocurridos desde los tiem- 
pos de Pachacútec hasta Atahuallpa así lo manifiestan(Espinoza, 
1988: 134). 


Y en este sentido, la presencia de los españoles y su poderío 
bélico no fueron “desaprovechados” por quienes buscaban su li- 
bertad, generándose con ellos una serie de supuestas alianzas que 
al final derivaron en la estructuración del hecho colonial: 


Entre los grupos étnicos o curacazgos más conspicuos como aliados y 
auxiliares de los españoles figuran las cañaras, los chachas, los chancas, 
los caracaras.!*” (...) Cada uno de los curacazgos anteriormente men- 
cionados, y otros también, han dejado informaciones y probanzas 
que son verdaderas crónicas donde revelan dramáticamente cómo 
la propia población andina fue la que destruyó el imperio político, 
social y económico de los incas para entregar sus bienes y fuerzas 
de producción a los españoles (Espinoza, 1988: 134). 


159 Los caracaras están incluidos en el mapa de los señoríos aymaras elaborado 
por Bouysse (1987) a partir de la lista de mitayos de Capoche. 
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Y no sólo concluyeron entregando sus bienes y fuerza de 
producción, sino también en estos sucesos comprometieron sustan- 
cialmente su propia cosmogonía religiosa, no sólo por las profun- 
das implicancias que devinieron al sobrevalorar lo otro (hecho que 
lindó con actos casi deíficos), sino también por la respuesta y/o 
posición del español respecto a la cosmogonía religiosa andina, 
que fue prácticamente satanizada y por lo tanto repudiada. Y a 
cambio de ella comenzaron a imponer lo suyo: “la ley cristiana”. 
La evidencia de la muerte de los dioses locales, señala Wachtel: 


. aparece confirmada, después de la derrota, por la enseñanza 
que imparten los españoles. Estos pretenden llevar consigo el co- 
nocimiento del verdadero dios, destruyen impunemente templos y 
estatuas y revelan a los vencidos que hasta entonces se han limitado a 
adorar falsos ídolos (...) Ha caducado ya el tiempo de su adoración. 
Han sido disipados por la bendición del señor del cielo, cuando 
se cumplió la redención del mundo, cuando resucitó el verdadero 
Dios, cuando bendijo los cielos y la tierra. (...) ¡Vuestros dioses se 
han derrumbado... los habéis adorado sin esperanza! Chilam Balam 
(Wachtel, 1988: 147). 


La represión violenta fue un continuo violento en todo senti- 
do, se reprimió todo un mundo, se exigió obediencia, sumisión y 
disciplina. La permanente y cada vez más intensa objetivación de la 
realidad colonialista generó su institucionalización, que se legitimó 
mediante “la ley cristiana”. En este contexto es dable aplicar la 
tesis de Berger (1971) dada en el sentido de que “la reapropiación 
[internalización] de la realidad se enfrentará con sus productores 
originales”, aunque dicha producción no haya sido plenamente de- 
cidida ni controlada por los andinos, pero de ella, paradójicamente, 
fueron actores protagónicos, vivieron esa ineluctable realidad y ella 
generó, como ya se señaló, la transformación (o reformación) de las 
estructuras de su mundo interno. Cabría reiterar que este proceso 
no estuvo exento de un componente afectivo que coadyuvó, de 
manera significativa, en la realización del mismo. 

La realización de dicho proceso no significa la inmediata sus- 
titución de una dinámica subjetiva “A” por una “B”. Si bien la “B” 
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intenta suplir a la “A”, el proceso implicará una inicial coexistencia 
de ambas (A/B), lo que ya involucra un sentido de desestructuración 
y reestructuración de la dinámica subjetiva propia u original. 

La indicada coexistencia presenta una característica que, en ma- 
yor o menor grado, está ya reflejada en el testimonio de Reinaga, 
que en sí mismo viene a ser una denuncia respecto a la situación 
del aymara y a su vez es una breve exposición relacionada con 
una lucha interna en la que una parte de lo propio se resiste a ser 
eliminada y “se defiende como fiera herida” de un otro ya incrustado 
en las subjetividades de lo propio. 

La coexistencia de lo propio y lo otro-apropiado (que no debe 
ser considerada como una amalgama del todo) tuvo que provocar, 
en el mundo interno del aymara, la configuración de fenómenos 
relacionados con sincretismo y yuxtaposición. Se insiste en el fe- 
nómeno de la yuxtaposición a pesar de que en este tema se suele 
seguir la directriz explicitada por Marzal, quien indica: 


...el resultado de la proliferación de reinterpretaciones va a ser el 
nacimiento de un sistema sincrético, por que ambas religiones que se 
ponen en contacto no se fusionan en una totalmente nueva (síntesis), 
ni se sobreponen una sobre la otra manteniendo su total autonomía 
(yuxtaposición), sino que forman una nueva! con elementos de las 
dos religiones originales (sincretismo) (Marzal, 1986: 82). 


El sincretismo es un inevitable producto de todo contacto y 
ello no sólo implica algún modo de comunión, sino también impo- 
sición, que paulatinamente se va incrustando y copando lo propio 
(metástasis) vía apropiación. En este contexto interpretativo existen 
algunas situaciones que ameritan ser explicadas: normalmente la 
imposición genera rechazo u oposición, por lo tanto, difícilmente 
se podría dar una apropiación en dicha circunstancia y condición. 
Sin embargo, existen dos situaciones mediante las cuales es posible 
que se dé tal fenómeno: 


160 Parece que el empleo del término “nueva” se debe a un descuido de Marzal 

E 

ya que el mismo autor relaciona “lo nuevo” con el fenómeno de la “síntesis”, 
aunque para ello emplee el término de “totalmente nueva”. 
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e  Laapropiaci6n se da normalmente mediante la activación del 
componente afectivo. Consecuentemente, se debe tratar de 
entender que gran parte de la “imposición” se desplazaría a 
través de la vía instaurada por dicho sentir. Un ejemplo de 
ello -quizás no el mejor- podría ser el contexto que posibilitó 
la realización del Manual peruano (capítulo 2). 

e La apropiación también podria estar vinculada, como ya 
se señaló en el capítulo 2, con tratar de sobreponerse a la 
adversidad motivo de temor. Una forma de realización de 
este fenómeno se puede encontrar en el trabajo de Casas de 
Pereda (1999) que, interpretándolo, se puede indicar que en 
los contextos adversos se tenderá a complementar el poder de 
lo propio (conocido) con el poder de lo ajeno (desconocido), 
creando de esta manera una especie de “objeto transicional” 
(intermedio) que en cierto sentido consustanciaría ambos 
poderes, de donde emergería o se estructuraría, entre otras 


posibilidades, aquello se denominó “capital simbólico”.'% 


De una u otra manera todas las posibilidades involucradas en 
la realización del sincretismo se relacionan entre sí, lo que real- 
mente no permite visualizar un claro acto de resistencia, entonces 
¿cómo se activaría la resistencia de lo propio, si lo propio estaría 
comprometido en la realización de lo otro? Es muy problemático 
tratar de probar la realización de este hecho (la resistencia) sin 
recurrir al tema de la oposición y ello conduce a una especie de 
yuxtaposición que puede ser interpretada en función al siguiente 
esquema de carácter descriptivo: 


161 El “capital simbólico” no sólo está relacionado con lo que uno llega a poseer 
de lo propio, tal como se señaló en el capítulo 3 respecto a Tupak Katari; este 
término también hace referencia a lo que uno puede poseer de lo otro y en 
este último caso es cuando se configura lo que se denomina como “cuerpo 
simbólico intrincado” (conclusiones del capítulo 5). 
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Figura 18 
Esquema relacionado con la posible configuración del 
sincretismo y la yuxtaposición conflictiva 
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La existencia o la realidad de este esquema, especialmente en 
cuanto a la yuxtaposición conflictiva, demuestra, por ejemplo, el 
pensar y accionar del aymara evangelista de la población de Viacha 
(citado en el acápite 5.6), en el que se observa prácticamente una 
relación de poder entre los distintos componentes religiosos que 
son parte de él mismo, pero que ya está trascendiendo los límites 
del sincretismo propiamente dicho hacia la realización del etnoci- 
dio que, sin embargo, no deja de percibirse que lo propio, en ese 
ser, está luchando por su existencia; lucha que es algo más evidente 
en otros testimonios como por ejemplo el siguiente, manifestado 
por un aymara de 45 años (aproximadamente), oriundo de la co- 
munidad de Villa Iquiaca (Pucarani, departamento de La Paz): 


P. ¿Se dice que los antepasados permanentemente se comuni- 
can con uno? 

R. ...jamás un muerto puede manifestarse, el muerto está en 
una tormenta, definitivamente cerrado hasta que Cristo venga a 
juzgar a los vivos y a los muertos. 
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P. ¿Qué es la Pachamama? 

R. La Pachamama es un misterio para los aymaras, es el que 
se manifiesta a la Pachamama. Si yo le pido una wajxt’a (huajta) o 
el pueblo aymara le pide una wajxt’a, automáticamente satanás va 
a dar todo lo que quieran, pero él no es como Dios; para mí Dios 
es más honesto, más decente, satanás es traidor, te quita porque 
yo quedé viudo. Mi tío sabía enterrar a la Pachamama, le daba la 
wajxt’a, pero cuando ya era muy rico se olvidó de darle su ofrenda 
a satanás y perdió todo. “Tenía diez carros. Se lo quitó todo, incluso 
mi tía ha muerto. Ahora mi tío vive solo en el campo, digamos ya 
no es inmunizado, es miserable. Por eso también yo me fijé bien, 
dije con satanás nunca más, ya no creo en la Pachamama, no creo 
en otros misterios u otras fuerzas, yo ya me he adaptado, estoy en 
la línea de Dios, me inclino ante él. 

P. ¿Qué es una wajxt’ar 

R. Es dar a la Pachamama. 

P. ¿Es alguna ceremonia? 

R. Es una ceremonia lógicamente, donde se hace la ofrenda 
del sullu [feto de auquénido], una persona se recomienda con eso 
y al recomendarse a la Pachamama le da al hombre también una 
fuerza. Pero hay dos fuerzas, una es mucha intimidad con satanás 
y otra es tener relación con la Pachamama, que no afecta tanto 
como satanás y es muy peligroso. 

P. ¿Cómo afecta la Pachamama? 

R. No afecta tanto, usted le da la ofrenda tranquilo y te de- 
vuelve todo porque los aymaras practican eso, le dan por ejemplo 
en San Juan una wajxt'a, o sea un sullu, y para el año ya tienen 
que multiplicar sus ganados. 

P. ¿Enterrar un sullu es una wajxt'a? 

R. Sí. Hay también una wak'a (huaca) illa, si usted quiere 
tener mucho ganado de vacas, a la wak’a illa le das una wajxt’a o 
un sullu. 

P. ¿Cómo es la wak'a illa? 

R. Es una fuerza igual a la Pachamama, a ese le das una wajxt’a, 
un sullu, él ya te devuelve al año siguiente, ya puedes tener más 
ganado. 
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P. ¿Cuál es la diferencia entre wak’a ¿lla y Pachamama? 

R. Los dos son iguales, no hay diferencia, el wak' illa repre- 
senta a la Pachamama también. Pero hay que tener cuidado con 
satanás. 


Es notoria la permanente irrupción del mecanismo que obs- 
taculiza la emergencia y desarrollo de lo propio. En un inicio lo 
propio es rechazado, pero paulatinamente comienza a mostrarse 
expresando cierta sabiduría y afecto por ello, sin embargo, el meca- 
nismo obstaculizador está siempre atento, emergiendo de manera 
intermitente y tratando de reprimir. En ello se observa objetiva- 
mente aquello de que *... son ellos y al mismo tiempo son los otros” 
(Freire, 1987), representando una relación entre dos opuestos cuya 
posible complementariedad es históricamente conflictiva. No se 
puede ser, en este caso intercultural conflictivo, lo uno y lo otro a 
la vez en enfrentamiento, pero inevitablemente lo son. 


6.2.2 El superyó aymara. Crisis identitaria y rebelión 


Lo aymara, lo propio aymara, gira en torno a la dinámica e 
incidencia de los fundamentos étnico-cosmo-mitológicos que son, 
como ya se señaló, el contenido sustancial del tejido simbólico del 
aymara y cuya trascendental importancia estaría sintetizada en la 
comprensión que se tiene respecto a la Pachamama: 


La importancia de la madre tierra [la Pachamama] radica en que 
permite al hombre andino mirar a la tierra de modo diferente... 
Este conocimiento del campesino acerca de la tierra como reali- 
dad sagrada no es de tipo científico, sino mítico y responde según 
Cencillo a una “búsqueda de sentido y de totalidad, a un saber en 
profundidad sobre la realidad total”... En una palabra, el mito de 
la tierra permite al hombre andino otra lectura de la realidad y vivir 
en lo “realmente real” (Marzal, 1988: 27). 


El intenso sentimiento telúrico que aún caracteriza al aymara 
involucra la realización de cada uno de los fundamentos étnico- 
cosmo-mitológicos. Este sentimiento (que está relacionado con los 
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protectores culturales) es uno de los principales valores constitu- 
tivos de la primicial identificación étnico-cultural, identificación 
que se puede interpretar a partir de lo que Freud denominó como la 
primera identificación dada, normalmente, en el contexto familiar 
(que es una representación de lo sociocultural). Esta primera iden- 
tificación, de acuerdo con el autor citado, “... es siempre general y 
duradera. Esto nos lleva a la génesis del ideal del yo [súperyó]”*” 
(Freud, 1989: 24). 

Este fenómeno psico-sociocultural, en el que se involucra 
al tejido simbólico compuesto por los principales fundamentos 
étnico-cosmo-mitológicos, resultaría ser, interpretando a Freud, 
la primera y más importante identificación de los sujetos aymaras, 
quienes posteriormente se enfrentarán con otra realidad que no 
deviene de una dinámica sociocultural propia en el estricto sentido 
del término, sino de otra que en los hechos obstaculizaría la realiza- 
ción de lo propio, empleando para ello todo tipo de mecanismos en 
los que la violencia física y/o simbólica es el común denominador. 
Nace la interculturalidad conflictiva de la que ineluctablemente 
el aymara será y es parte. 

Después de casi 300 años de colonia y varias generaciones que 
se desarrollaron en un ámbito de intensa represión se ingresa a la 
era de la República sin que la situación sociocultural colonialista 
ya señalada manifieste cambios significativos para el aymara. 

La represión al aymara fue (y es) una constante histórica que, 
hay que reiterarlo, incidió en su estructura psíquica, induciéndolo 
de una u otra manera (violencia física y/o simbólica de por medio) a 
aceptar normas y ejercitar conductas no plenamente determinadas 
por la influencia del propio tejido simbólico. 

El ejercicio (inicialmente) coyuntural, manifiesto y cotidiano 
de una conducta sociocultural compuesta por lo propio y lo otro 
represor, que representa una relación entre dos mundos opuestos 
con el devenir del tiempo (considerando también el devenir de 
otras generaciones) se institucionalizará estructuralmente en la 


162 Se recordará que el superyó representa, en el mundo interno, a las determi- 
nantes normativas-culturales establecidas por el grupo al cual se pertenece. 
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sociedad aymara, por lo que no todo lo que se aceptó (o se fingió 
aceptar) puede ser luego desechado a voluntad, ya que algo de 
ello y paulatinamente cada vez más se fue insertando en la psique 
del aymara. 

En este caso el superyó aymara (Sy-Ay), históricamente for- 
mado en base a sus propios patrones culturales, tendrá la obli- 
gatoriedad —si se permite el término- de compartir espacio con 
un extraño. Esa inevitable obligatoriedad del superyó aymara de 
compartir espacio (y función normativa, ya que de acuerdo con el 
psicoanálisis no existe otra instancia psíquica que cumpla similar 
función) fue el principio causal de la escisión del superyó aymara,'® 
en la que la característica dicotómica de la realidad exterior será 
también la característica componencial, estructural y funcional de 
esta instancia psíquica por efecto del acto internalizador (introyec- 
ción). En consecuencia, el superyó no aymara (llamémosle superyó 
q’ara [Sy-Q]), que ya llega a ser parte del aparato psíquico aymara, 
no dejará de cumplir su función normativa y represora contra lo 
aymara (Sy-Ay), pero ya desde el interior del propio aymara. 

En esta situación, considerando además la especializada función de 
cada instancia del aparato psíquico, aquello que el superyó q'ara repri- 
me tendría que pasar a ser parte de la instancia donde se recluye 
lo reprimido, es decir, del ello.** En esta circunstancia surgen dos 
inevitables preguntas: 


Pregunta 1: ¿Qué mecanismos o condiciones posibilitaron 
que parte del superyó aymara continúe en dicha instancia psíquica 


163 El tema de la escisión no fue desconocido por Freud, quien en una oportu- 
nidad se refirió a la posibilidad de que el yo de un niño, que se hallaba bajo 
el influjo de una exigencia instintiva poderosa acostumbrado a satisfacerla y 
súbitamente es asustado por una experiencia que le enseña que la continuación 
de esa satisfacción traerá consigo un peligro casi intolerable. El niño replica 
al conflicto con dos reacciones contrapuestas: rechazando y al mismo tiempo 
aceptando la realidad... (cf. Freud, 1981: 3.375). También se puede encontrar 
una alusión a este hecho (o tema) en la obra La guerra de los sueños, de Marc 
Augé (1997: 113-114). 

164 No existe, de acuerdo con el psicoanálisis, otra instancia donde pueda recluirse 
lo reprimido. 
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y no sea reprimida por el superyó q’ara y por lo tanto recluida en 
el ello? 

En primer lugar existe el hecho de la natural imposibilidad 
de modificar totalmente aquello que se constituyó a lo largo de 
milenios, aunque ello no deja de ser imposible ya que muchos im- 
perios mentales se derruyeron en muy corto tiempo mediante un 
vertiginoso proceso de transformación. Lo primero que se observa 
ya en este contexto de investigación es el hecho de que el contenido 
aymara en el superyó escindido no es objeto de violenta represión 
directa, lo que permite señalar que existe cierta inhibición en la 
acción represora del superyó q’ara, lo que sucedería gracias a las 
implicancias de una ya configurada estructura sincrética que pudo 
haberse formado mediante la relación entre “sentidos afines” de 
algunos elementos de los varios que componen el universo poli- 
sémico de los símbolos. Esta posibilidad conduce a considerar el 
postulado de Roheim (1973) respecto a los “símbolos potencial- 
mente universales”, en calidad de un principio configurante del 
sincretismo, cuya visibilidad en el paisaje aymara es inocultable, 
tal como lo expresa la siguiente fotografía de una apachita:'% 


165 “... la apacheta [apachita] es la cumbre más elevada por donde se debe atravesar, 
en este sentido el aymara tiene un gran respeto a esta inmensa creación...” 
(Intipampa, 1991: 29). 
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Figura 19 
Apachita aymara en la cumbre hacia los Yungas paceños 





Fuente propia. 


Pero a su vez, como ya se señaló, no deja de existir el fenó- 
meno de la relación conflictiva directa, es decir, enfrentamiento 
dado en el marco de una relación de poder que generó represión 
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y dispersión de lo propio en el ámbito que se está tratando: lo 
psíquico. Esta situación conduce a la segunda pregunta: 


Pregunta 2: ¿Cuál sería la relación del superyó aymara con la 
parte de su contenido recluido en el ello por efecto de la represión 
del superyó q'ara? 

Si bien la escisión del superyó aymara involucrará a su vez un 
desgarrón del mismo como producto de la represión del superyó 
q’ara introyectado, este desgarrón no permite considerar que lo 
reprimido aymara, ahora recluido en el ello, se haya desarticulado 
totalmente del superyó aymara, ya que ambos configuraron una 
unidad normativa, afectiva, cultural e histórica. Se explica: 


Si imaginariamente se anula el problema y se hace de cuenta 
que lo aymara no fue víctima de violenta represión, se retorna a un 
estado normal en el que la función del superyó continuaría siendo la 
de ideal del yo, y todas las cargas o pulsiones del ello que intenten 
afectar al yo y que por supuesto no son compatibles con este ideal 
seguirán siendo censuradas (reprimidas) por éste. 


Pero ya retomando el problema planteado en la pregunta 
dos, ¿qué sucede con el superyó reprimido que no dejó de ser, 
en mayor o menor grado, compatible con el ideal del yo aymara y 
que además -se reitera- fue parte de ese ideal, pero que por las 
circunstancias adversas surgidas por la represión fue recluido 
en el ello? Por lógica, se deduce que no perdieron totalmente su 
compatibilidad, por lo tanto, una vez recluidas en el ello por el 
ideal del yo occidental, el ideal del yo aymara tiene que tener alguna 
relación no precisamente de exclusión, sino, por el contrario, de 
algún modo de inclusión. 

Esta lógica posibilidad de relación entre parte del ello (la parte 
aymara reprimida por lo no aymara) y el ideal del yo aymara hace 
pensar en la gran posibilidad de que parte del ello fungiría como un 
referente ideal pero encubierto (en el sentido de que se encontraría 
detrás del superyó aymara no reprimido, es decir, detrás de sí mismo, 
pero ya en otra instancia psíquica: el ello). Este posible ideal encubierto 
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podría ejercer tal cualidad o atributo sobre el contenido existente 
en el superyó aymara, teniendo este último un influjo (encubierto) 
del cual emanaría cierta fortaleza. Esta posible relación lógica 
generaría cierta mayor fluidez (o posibilidades de realización) del 
inconsciente reprimido aymara debido a que ambos, en aparente po- 
sición de antagonismo, no dejaron de estar relacionados con su matriz 
simbólica o por lo menos esa relación no se quebró totalmente. 

Por lo tanto, entre parte del ello (superyó aymara reprimido) 
y lo aymara, en el superyó existiría una relación encubierta que 
influirá en el yo, un yo sometido al impacto de una tríada como 
fuente de significativas influencias. Dicha tríada está compuesta 
por los siguientes componentes: 


1. LO QARA. Representa los múltiples intereses de una sociedad 

que desvaloriza lo aymara pero vive en gran parte gracias a 
él. La internalización (por parte del aymara) de la ideología 
de este componente posibilita la recreación (en el mundo 
interior) de las condiciones socioculturales que reinan en el 
mundo exterior dominado por lo q'ara, ocasionando un im- 
pacto de “desidentificación mental y cultural” en el aymara 
(cf. Cárdenas, 1991). 
Considerando que un aspecto trascendental de la relación seña- 
lada es la subordinación de lo aymara, entonces lo internalizado 
incidirá en el mismo sentido: la desvalorización de lo aymara 
realizado en la propia interioridad de él. Por lo tanto, existirá 
un bajo nivel de autoestima provocado por ciertos fenómenos 
tales como la autonegación, acompañada de una idealización 
implícita o explícita de la sociedad q'ara dominante. 

2. LO AYMARA/Q’ARA. Representado por todo aquel mundo de 
sincretismo emergente de la relación intercultural y en la 
que lo q'ara aún mantiene cierta predominancia. Lo aymara 
en este caso tendría un doble mecanismo de retroalimen- 
tación: 

a) La influencia del ello en el superyó. 
b) La actividad propiamente aymara en el mundo exterior, que 
a su vez y en cierto sentido incidiría en el superyó aymara y 
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lo condicionaría para que continuara desarrollando aquella 

hipotética relación con el ello. 
La actividad propiamente aymara no sólo es un producto o 
una respuesta a las insatisfacciones dadas en la relación con 
lo q’ara idealizado, sino que también hay que considerar 
una serie de mecanismos que vigorosamente inciden en la 
manutención de lo propio, por ejemplo, la fiesta,'® el culto 
a los difuntos (que también es una fiesta), etc. 

3. LO AYMARA. Parte de lo anterior estaría comprendido en este 
componente de la tríada. Pero en éste se quiere resaltar lo 
afectivo aymara recluido en el ello. Este encubierto compo- 
nente incidiría de manera significativa en el aymara gracias a la 
complicidad del superyó aymara. Dicha complicidad generaría 
un debilitamiento significativo de la función de censura y por 
lo tanto represora del componente no aymara introyectado 
en él. 


En relación a lo afectivo aymara recluido se debe considerar 
que el ello (que es una función psíquica profunda) no es un reducto 


166 “En la comunidad andina las celebraciones constituyen un elemento central 
de la vida y uno de los momentos en que el comunitarismo alcanza su mayor 
expresión. La fiesta y los ritos ocupan todos los aspectos de la vida familiar 
y comunal. Son momentos privilegiados de identidad de los que pertenecen 
al mismo grupo social (...) El conjunto anual de celebraciones comunales 
está íntimamente ligado con el ciclo agrícola, y expresa en su globalidad las 
principales angustias y alegrías que forman parte de la vida y de la colecti- 
vidad. Se celebra la vida y la muerte, la siembra el trabajo, la espera ansiosa 
y el producto final (...) Toda celebración comunal es también el lugar de 
encuentro en el que todos expresan y comparten conjuntamente sus nece- 
sidades y ansiedades, buscan el apoyo del mundo sobrenatural en que están 
inmersos, dan gracias por los buenos resultados y celebran al unísono su 
alegría (...) todos sus momentos expresan de manera creciente la comunión 
entre los miembros de una colectividad. Más importante que sus contenidos 
particulares, lo que importa es vivir la experiencia de estar juntos, de crecer 
juntos y de avanzar un camino recorrido desde tiempos muy antiguos (...) 
Por otra parte la desinhibición que se da en las fiestas es una ocasión única 
para expresar conflictos latentes tanto entre individuos como entre grupos...” 
(Albó y otros, 1989: 59 y ss). 
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en el que se almacenen tan sólo imágenes, figuras, hechos, ya que éstos 
siempre permanecerán en la mente con inmensas posibilidades de 
conciencia inmediata, dado que el universo sacro al cual se hace 
referencia es parte del paisaje en el que vive el aymara. 

El aymara, como se vio en los capítulos anteriores, con tan sólo 
ver un cerro, observar o escuchar el tronar de un rayo, o realizar 
su actividad agrícola de manera —pareciera— mecánica, ya se sinto- 
niza con todo su mundo cosmogónico. Estas imágenes o hechos 
no son los que serán recluidos en el ello, que es el mundo de las 
pulsiones, sentimientos y deseos; lo que se reprime es precisamente el 
sentir, el deseo, es decir, se reprime el vínculo afectivo que el aymara tiene 
precisamente con ese mundo cosmogónico inscrito fundamentalmente en 
el paisaje, del cual él se siente un componente más. 

La represión de este sentimiento fue (y es) realizada mediante 
un sinfín de mecanismos, por ejemplo, el proceso de reavivamiento 
del terror a la indefensión, al sinsentido, al caos, promovido por el 
“derrumbamiento de sus dioses”, etc. (Wachtel, 1988). Contami- 
nar el vínculo afectivo de lo aymara con el mundo cosmogónico del 
otro fue, en definitiva, afectar la esencia identitaria étnico-cultural, 
que es precisamente lo que en parte se reprimió, dando así paso 
al proceso de crisis identitaria. 

Si todo lo señalado, incluyendo el esquema relacionado con 
la configuración del sincretismo y la yuxtaposición conflictiva, se 
intentara esquematizar en función al aparato psíquico freudiano 
se obtendría una estructura (teórica) algo similar a la siguiente: 


167 “... la enseñanza que imparten los españoles [está relacionada] con el cono- 
cimiento del verdadero Dios. Destruyen impunemente templos y estatuas 
y revelan a los vencidos [es preciso tener muy en cuenta el sentimiento 
existencial de uno que se ve vencido] que hasta entonces se han limitado 
a adorar falsos ídolos (...) Vuestros dioses se han derrumbado... los habéis 
adorado sin esperanza”. 
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Figura 20 
Hipotética estructura del aparato psíquico aymara 
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Esta hipotética configuración del aparato psíquico del aymara 
permite deducir, como ya se indicó, que parte de los sentimientos 
del superyó aymara reprimidos y recluidos en el ello pueden, sin 
mucha dificultad (o con alguna dificultad), concatenarse con el 
superyó aymara, considerando previamente que el desgarrón ex- 
perimentado (la escisión) no es un producto decidido por o desde 
lo propio, sino desde lo ajeno (apropiado) con el cual y a su vez se 
está y no se está de acuerdo. 

Los sentimientos reprimidos (el vínculo afectivo), una vez 
ya en el ámbito de lo no reprimido, vía encubrimiento, llegarían 
al sincretismo y así vencer la estricta censura del superyó q’ara, 
hallando así la posibilidad de su acceso a la conciencia, que es 
donde se realizarían; lo que implicaría la emergencia de cierto 
condicionamiento conductual. Sin embargo, el planteamiento 
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conlleva un problema que no puede ser obviado y está relaciona- 
do con la superación de la estricta censura del Sy-Q ya instalado 
en la estructura psíquica del aymara. En esta trama teórica hay 
que tomar muy en cuenta el hecho de que esta instancia psíqui- 
ca vinculada con el otro sociocultural no deja de actuar como 
un filtro -que es una de sus principales funciones- y además 
tampoco se debe dejar de considerar que éste continúa en una 
posición no precisamente de igualdad con el otro componente, 
lo aymara, sino todo lo contrario: es el dominante, tal cual lo es, 
en gran medida, en la realidad externa que es la que, de acuerdo 
con Berguer (1971), Memmi (1969), Freud y otros, se re-crea en el 
mundo interno vía internalización necesariamente coadyuvada —val- 
ga la reiteración- con cierta carga de carácter afectivo de crucial 
importancia para la realización de dicho fenómeno. 

Consecuentemente y en función a lo indicado, la acción del 
Sy-Q sería altamente eficaz, lo que incidirá de manera significativa 
en el aspecto cuantitativo y cualitativo de los sentimientos repri- 
midos que logren llegar a esa instancia. Este hecho limitaría las 
posibilidades que lo aymara reprimido tendría para realizarse. Sin 
embargo, la persistencia de lo aymara y todo lo que ello implica 
no sólo significa la realización de una parte de su ser reprimido, 
sino también que dicha realización involucra, necesariamente, la 
subversión de la estructura colonialista; en algún momento y circuns- 
tancia se activa y recobra, el aymara, su posición Urcu tras eliminar 
o mitigar coyuntural o circunstancialmente la connotación Urcu 
que tiene el otro en la subjetividad de éste (dado en función a la 
posición jerárquica de la estructura colonial). 

Gran parte del trabajo realizado por Fernando Montes en su 
obra La máscara de piedra (1999) está concentrado precisamente 
en intentar responder y explicar el fenómeno relacionado con 
la subversión. Con este objetivo investigó una serie de posibles 
mecanismos, cuya conclusión fue que “la dialéctica andina ofrece 
tres soluciones: la mediación, la asimetría (triangulación) y el 
kuti”, y sería este último el que posibilitaría “restablecer el equi- 
librio... dando temporalmente a la sombra [se refiere a lo propio] 
una expresión privilegiada [mediante la cual] se logre satisfacer 
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las ansias ocultas... liberando la interioridad aprisionada... Esto 
es lo que ocurre durante la fiesta y la rebelión andina” (Montes, 
1999: 314). 


Entretanto se produzca el ansiado pachakuti restaurador [una revo- 
lución total], en los Andes ocurren periódicamente otros pachakutis 
que subvierten el cauce normal de los acontecimientos y devuelven 
temporalmente al mundo andino su legítimo orden y su sacralidad 
perdida. Se trata de la fiesta y la rebelión, disloque en el orden es- 
tablecido cotidiano y salto cualitativo hacia un nuevo orden en que 
lo oculto aflora, lo subordinado predomina y sucede lo inesperado: 
fugaz retorno al ideal mítico del pasado, en que los hombres y las 
cosas ocupan el lugar que les corresponde. En estas oportunidades el 
indio recobra su rol y su jerarquía dominante en el ámbito andino... 
[y ya en relación a lo específicamente festivo] La danza se inicia y 
poco a poco se apodera de los participantes. Abundantemente surtida 
de alcohol y coca, la fiesta se va haciendo más y más animada. Todos 
están poseídos por un mismo movimiento, cuyo ritmo uniforme, 
repetitivo e hipnótico conduce inevitablemente a un estado de trance 
compartido del que es imposible sustraerse (...) la fiesta es pues la 
cara opuesta de la existencia diaria (...) soberbio despertar de una 
cultura aletargada (Ibid.: 315 y ss.). 


Se considera que el tema de la rebelión no debería estar en 
el mismo ámbito o nivel interpretativo de lo festivo, ya que para 
llegar a la rebelión se precisa ciertas condiciones, que pueden de- 
venir dado el impacto de lo festivo que es cuando, parafraseando 
a Montes, emerge la fuerza de lo propio copando el espacio estructural 
inconsciente general, lo cual incidiría, como paso siguiente, en la 
manifestación consciente de una sensación o tendencia subversiva que 
podría derivar en un acto de rebelión. 

Sin embargo, existe un pequeño problema que no se pudo di- 
lucidar: en el acto festivo, la gente “rebasa todos los límites, excede 
todas las posibilidades, transgrede las normas habituales... lleva el 
desborde vital hasta sus últimas consecuencias, hasta la muerte si 
es preciso”. Estas diversas transgresiones son ocasionadas princi- 
palmente por el excesivo consumo de bebidas alcohólicas, además 
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del pijcheo de coca. Tal situación comúnmente es denominada con 
el término “borrachera”. 

Montes no se refiere a un consumo de bebidas alcohólicas 
en un acto ritual, dirigido por algún yatiri o realizado en honor o 
en rememoración de los antepasados, se refiere directamente al 
impacto psicológico y social de la fiesta,’ cuya generalización es 
muy complicada. En relación a la borrachera, existe un interesante 
trabajo compilado por Saignes, del cual se rescatan los siguientes 
tres aspectos: 


1. Existe una borrachera relacionada con el ámbito sacro, por 
ejemplo, cuando los “hechiceros... quieren hablar con la 
huaca”. En este contexto hay que considerar la sintonización 
entre quien dirige el ritual y quienes participan en él: “El 
alcohol contribuye a unir a los hombres entre sí y con los 
espíritus, dioses o muertos...” (Saignes, 1993: 28-69). 

2. “La frecuencia con que los borrachos usan la fuerza física 
para afirmar su autoridad dentro la unidad doméstica pa- 
rece estar relacionada con contradicciones fundamentales, 
que se encuentran en el corazón de la vida doméstica... 
De este modo surgen frecuentes disputas... los hombres 
tienden a pegar a sus esposas, sus hijos y sus otros depen- 
dientes” (Ibíd.: 133). 

3. (Aunque el texto se refiere a lo quechua en especifico, se lo 
recupera recordando la poca diferencia entre lo quechua y 
lo aymara).!© “El individuo quechua-hablante concibe al ser 
humano como dos personas: una parte exterior y controlable 


168 Cabe aclarar el hecho de que Montes no distingue los diferentes estatus de las 
fiestas (religioso, esparcimiento social, evento familiar, etc.), él es consciente 
de ello y de lo conflictivo del tema e indica que “... nos conformaremos aquí 
con dar una primera aproximación intuitiva general del significado psicológico 
y social de la fiesta”. 

169 “Aunque el hecho de hablar distintas lenguas influye sin duda en crear iden- 
tidades diferenciadas, sería inexacto hablar en Bolivia de una cultura aymara 
distinta de una cultura quechua. Más correcto es hablar de una cultura andina 
expresada en aymara y quechua” (Albó, 1989: 21). 
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y otra interior e incontrolable... Cada hombre consiste de 
dos personas distintas aunque ligadas, cada una de las cuales 
tiene su propia voz... su persona exterior no es responsable 
por las acciones de su persona borracha o interior... [en los 
actos de borrachera] fue la persona interior quien participó 
en los sucesos, así que la persona exterior no puede atestiguar 
su veracidad” (Ibid.: 105). 


Los últimos dos aspectos están íntimamente ligados con un 
hecho de profunda tradición en el contexto festivo-borracho 
(no sacro), éste es que luego de pasado el evento y las diversas 
transgresiones, lo frecuente es que el sujeto no se acuerde de 
nada; ante consultas relacionadas con ciertas violaciones de las 
normas habituales, la respuesta ya popular es: “No me acuerdo, 
borracho estaba”. Esta negación consciente de lo vivido, que hay 
que asumirla con la relatividad que exige el propio planteamiento 
de nuestras premisas, hace que el problema se vuelva a centrar en 
un fenómeno descartado por Montes, que como se verá, en cierto 
sentido está relacionado con la yuxtaposición. 

Fernando Montes indicaba: 


. el “aymara manifiesta sombras sobre lo propio cuando él se 
encuentra frente al hispano-criollo (máscara del “polo alienígena”) 
y, cuando se encuentra entre los suyos (entre aymaras), manifestará 
sombras sobre lo relacionado con lo hispano-criollo (máscara del 
“polo indígena”)... la afirmación de lo indígena es la negación de 
lo hispano-criollo y viceversa; de modo que lo que se muestra a 
los iguales es lo que se esconde al opresor, y lo que se manifiesta al 
opresor se oculta a los iguales” (Montes, 1999: 311). 


Montes advierte en su análisis que la conservación de esta 
dicotomía conductual inevitablemente “constriñe la interioridad 
esencial indígena”, por lo que resulta “totalmente inadecuada para 
transformar creativamente la energía psíquica hacia los verdaderos 
fines propiamente indígenas, con el consiguiente riesgo para la 
unidad psíquica de éste” (Ibíd.: 312). 
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Es decir, es la propia fiesta-borrachera la que puede conducir 
a la antítesis de la tesis festiva expresada por Montes!” y este pro- 
blema que no se pudo dilucidar de manera satisfactoria —¡que no 
significa negar la importancia de lo festivo!—"! impulsa a concentrarse 
mucho más en los postulados freudianos a partir de su definición 
de la experiencia onírica confusa: realización del deseo reprimido, 
dicha realización implica necesariamente haber subvertido una 
condición adversa, aspecto que en cierto modo se observa en el 
juego de máscaras que según Montes “constriñe la interioridad 
esencial indígena”. 


170 Otro tema que ameritaría ser atendido es el relacionado con los “estados 
hipnóticos”. Al respecto, es necesario recordar que Freud se alejó de los ex- 
perimentos hipnóticos debido, entre otros aspectos, a que éstos no aseguraban 
una real toma de conciencia (o persistencia consciente) de lo que se vivió (se 
transmitió) en estado de trance causado por un terapeuta, quien mediante 
hipnosis se enteraba de las experiencias del paciente, pero difícilmente se 
puede decir que éste (el paciente) recordara dichas experiencias, lo cual nos 
trae a colación aquello de “no me acuerdo, borracho estaba”. 

171 Vale reiterarlo. No se puede dejar de reconocer la gran y sustancial impor- 
tancia de los ritos en el proceso de persistencia de lo propio. Un ejemplo de 
ello es la “fiesta de los difuntos”, evento que, como ya se indicó, fue calificado 
como uno de los principales fundamentos étnico-cosmo-mitológicos. 


CAPÍTULO 7 
Desarrollo interpretativo II 


7.1 Subversión de la realidad intercultural dominante 


En el capítulo 2 se sostuvo que la persistencia de lo propio 
está relacionada con la circulación del símbolo, que impulsada por la 
realización de los tiempos extraordinarios (ámbito sacro) articula a 
la dinámica cosmo-mitológica con la actividad vivencial, logrando así 
el desarrollo de una continua co-implicancia en la que está inserto 
el sentido de ser. 

Sin embargo, con las condiciones establecidas en el contexto 
de la realidad intercultural conflictiva (colonialista) se estructuró 
un intrincado cuerpo simbólico en el que, parafraseando a Paulo Freire, 
se activa lo simbólico propio y a la vez lo simbólico relacionado con 
el otro, que ya es parte de lo propio. En dicha configuración, la 
última señalización respecto a lo propio también está comprometida 
con la realización de lo otro -por ello es intrincado- y este com- 
promiso está relacionado con el tema de la crisis de identidad. 

Considerando este complicado contexto relacional surge la 
sensación de que tanto la circulación del símbolo como la ejecu- 
ción de los tiempos extraordinarios (ambos vinculados en este 
caso con lo propio) son obstaculizados por la introducción de un 
extraño elemento que disturba la realización de los componentes 
originariamente establecidos. 

Esta interpretación trata, en síntesis, de un problema identi- 
tario que fue aparentemente escindido, así se entiende; una parte de 
él se encuentra en el ello y otra en el superyó aymara. En función 
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a lo indicado, los actos de rebelión significarían la manifestación 
de cierta reconfiguración del componente identitario escindido, 
lo que se lograría siempre y cuando se haya superado el también 
aparente rígido control del superyó q’ara dominante que, como ya 
se vio, en ciertos tiempos fue superado y es más, dados los últimos 
acontecimientos especialmente en el altiplano boliviano,'” se 
observa que es cada vez más superado. 

Para el análisis de dicho fenómeno el mecanismo a explorar, 
como ya se indicó, es el que está vinculado con la experiencia oníri- 
ca: los sueños que, a diferencia del carácter temporal de la rebelión 
y lo festivo, son de carácter continuo y cotidiano. Ello remite a 
estas experiencias de estados en reposo, inducidos y guiados por 
el hecho de que mediante éstos, según Freud, los deseos reprimidos 
logran su realización. 

De acuerdo con lo señalado por este investigador de los 
sueños, existen tres distintos tipos de experiencia onírica: a) “los 
que poseen un sentido y al mismo tiempo son comprensibles”, 
b) aquellos que “presentan coherencia y poseen un claro sentido 
pero que nos causan extrañeza”, c) “aquellos que carecen de ambas 
cualidades: sentido y comprensibilidad, y se nos muestran incohe- 
rentes, embrollados y faltos de sentido” [Freud, 1986(1): 20]. 

El tipo de sueños embrollados y faltos de sentido (que es el 
que más se articula con las particularidades de lo simbólico) está 
compuesto por un contenido manifiesto y otro latente; el primero 
está relacionado con las imágenes oníricas en sí y el segundo con 
las ideas ocultas en dichas imágenes. Como se ve, estos contenidos 
son parte de una misma trama, que se configura como tal mediante 
la acción de los siguientes mecanismos psíquicos: 


1) Condensación o magna comprensión. Acción realizada en base 
a “uno o varios elementos comunes a todos los componen- 


172 Se recuerda a los cada vez más continuos levantamientos indígenas que 
incidieron en la renuncia del ex presidente Sánchez de Lozada y al cómo el 
sustituto, Carlos Mesa, fue prácticamente vestido de indio y en presencia del 
Mallku se comprometió a ejercer un gobierno en favor del indígena. 
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2) 


3) 


tes”. La tendencia a la condensación -señala Freud- “presta 
también su ayuda para la representación de las relaciones de 
analogía”.'” 

Dramatización. Fenómeno que consiste en la transformación 
de una idea en una situación. 

Desplazamiento. Transmutacion de los valores psíquicos, 
acción que consiste en la traslación de la “intensidad psí- 
quica desde las ideas y representaciones, a las que pertenece 
justificadamente, a otras que, a mi juicio, no tienen derecho 
alguno a tal acentuación. Ningún otro proceso contribuye 
tanto a ocultar el sentido del sueño y a hacer irreconocible la 
conexión entre el contenido manifiesto y las ideas latentes” 


(Ibid.: 31). 


El sentido (o el porqué) del accionar de estos mecanismos 


psíquicos está ya explicitado con el concepto de ocultamiento del 


sentido, que se da al interior de una especie de anónimo y complejo 


laberinto, ello se debe, como ya se indicó, al hecho de que tales 
ideas latentes, en cuanto a sentido (y/o sentimiento) original, son 
objeto de un franco rechazo sobre todo por parte del superyó'”* o ideal 


del yo, motivo por el cual no pueden hacerse conscientes por sí 
solas (cf. Freud, 1988). 


173 “La analogía, la coincidencia y la comunidad son representadas generalmente 


por el sueño mediante la síntesis, en una unidad, de los elementos que las 
componen. Cuando esta unidad no existe de antemano en el material del 
sueño, es creada al efecto. En el primer caso, hablamos de identificación, y 
en el segundo, de formación mixta. La identificación es utilizada en cuanto 
se trata de personas, y la formación mixta, cuando los elementos que han 
de ser fundidos en una unidad son objetos. No obstante, también quedan 
constituidas formaciones mixtas de personas. Del mismo modo que éstas, son 
tratados con frecuencia por el sueño los lugares” [Freud, 1986(2): 160]. 


174 Al respecto, Freud señala: “Suponemos que en nuestro aparato psíquico 


existen dos instancias generadoras de ideas, la segunda de las cuales posee el 
privilegio de que sus productos encuentran abierto el acceso a la conciencia, 
mientras que la actividad de la primera instancia es inconsciente en sí y no 
puede llegar a la conciencia sino pasando por la segunda. En la frontera entre 
ambas instancias, o sea en el paso de la primera a la segunda, se encuentra 
una censura que no deja pasar sino aquello que le agrada, deteniendo todo lo 
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Este especial estado es el que conocemos con el nombre de estado 
de represión. No puedo entonces por menos que admitir una rel- 
ación causal entre la oscuridad del contenido del sueño y el estado 
de represión, o sea la incapacidad de devenir consciente de algunas 
de las ideas del sueño, y me veo obligado a concluir que el sueño 
tiene que ser oscuro para no revelar las prohibidas ideas latentes. 
De este modo llego al concepto de la deformación del sueño, obra 
de la elaboración del mismo, puesta al servicio de la ocultación de 
dichas ideas; esto es, del propósito de mantenerlas secretas. 


Por este motivo, para Freud los sueños confusos o embrollados 
son en realidad “realizaciones disfrazadas de deseos reprimidos” 
[Freud, 1986(1): 49-51]. 

Esta particular configuración del sueño será definida por el au- 
tor citado como un tipo de “representación simbólica” cuya principal 
característica será su “plurisignificatividad” (1bíd.: 190-192). 

Este atributo polisémico, significativamente enfatizado tanto 
por Turner como Durand, Guiraud y otros deviene precisamente 
de la magna condensación (que implica dramatización y despla- 
zamiento) realizada sobre un extenso (o denso) contexto de “lo 
manifiesto y lo oculto”, aspecto que a Rubino y la mayoría de 
los que trabajan con lo simbólico les permite señalar que tras el 
sentido objetivo visible (del símbolo) se oculta otro invisible y más 
profundo (cf. Rubino, 1994). 

Un aspecto de trascendental importancia e íntimamente rela- 
cionado con lo “invisible y más profundo” es que, de acuerdo con 
Freud, los símbolos oscuros (relacionados con los sueños incohe- 
rentes, embrollados, etc.) son de fuente genesíaca, es decir: 


... parecen ser un resto y un signo de antigua identidad (...) Esta 
impresión es la de que el acto de soñar es por sí una regresión a 
las más tempranas circunstancias del soñador, una resurrección de 


demás. Lo rechazado por la censura se halla entonces... en estado de represión. 
Bajo determinadas condiciones, una de las cuales es el sueño, se transforma la 
relación de las fuerzas entre ambas instancias, de tal modo, que lo reprimido 
no puede ya ser reprimido por completo. Esto sucede, hallándose dormido 
el sujeto, por un relajamiento de la censura...” [1986 (1): 52-53]. 
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su infancia... [y] detrás de esta infancia individual se promete una 
visión de la infancia filogénica y del desarrollo de la raza humana; 
desarrollo del cual no es el individuo sino una reproducción abre- 
viada e influida por las circunstancias accidentales de la vida [Freud, 
1986(2): 191; 19883): 175]. 


Esta situación (o interpretación) conduciría, en cuanto a lo ayma- 
ra como tal, al mundo atemporal de los protectores culturales, que 
son parte esencial de los fundamentos étnico-cosmo-mitológicos. 


7.2 Percepciones de fuentes secundarias 
sobre la experiencia onírica del aymara 


Es preciso advertir que no existe un trabajo de investigación 
científica (o de otra índole) abocado íntegramente al tema de lo 
onírico en el aymara. Lo que sí se encontró son algunas alusio- 
nes al tema en lo andino, realizadas por varios investigadores de 
distinta procedencia y origen sociocultural (incluidos aymaras 
por supuesto), las mismas que se exponen a continuación y sin 
mayor intervención nuestra con el objetivo de tratar de obtener 
un principio relacionado con la interpretación (o comprensión) 
del hecho que el conjunto de citas deje trascender: 


¿Qué ha hecho para que en cada estancia los actuales lugares sagrados 
sean lo que son? Imposible establecerlo (...) De hecho, el hombre no 
elige nunca el lugar; se limita a describirlo... Entre los procedimientos 
para descubrir un lugar sagrado, sea cerro, pukara, juturi o sereno, está 
el auxilio del Wayt'iri (especialista en hablar con los cerros), la adivi- 
nación por coca o la revelación en sueños (Martínez, 1989: 29). 


...hay tres realidades significativas que consideran como presagios 
y que especialmente llaman la atención del aimará: el bautismo, la 
penitencia y los sueños... (Monast, 1972: 33). 


La vida en la concepción indígena, es un lenguaje que se expresa a 
través de señales. Aquél que la sabe interpretar y comprender tiene 
la opción de prever, ser prudente y cumplir mejor las responsabi- 
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lidades que exige la relación con la naturaleza, las divinidades y la 
sociedad. (...) Uno de los instrumentos que facilita la predicción 
de la muerte es la señal del sueño, puesto que trasciende todas las 
dimensiones del quehacer cotidiano y comunal. (...) El sueño, si 
bien es uno de los medios que permite aproximarse a los aconte- 
cimientos con anticipación, también es el instrumento a través del 
cual los ajayus se comunican con los vivos, lo cual significa que 
queda demostrado que el ajayu sobrevive después de la muerte. 
(...) El soñarse con los ajayus de los padres difuntos significa, por 
una parte, la aprobación de alguna actividad económica y, por otra, 
expresa las preocupaciones del difunto por una mala relación que 
se está dando en la familia...!”? 


El que ha tenido un mal sueño debe contárselo primero al perro, 
dicen entonces que se disipa sus efectos porque la desgracia huye 
avergonzada por la burla que le hace. (...) Mantienen los indios la 
creencia que durante el sueño el alma desprendida del cuerpo va 
en pos de otras ocupaciones o emociones ya viajando, ya realizando 
algunos actos singulares o ya trasladándose a un mundo ideal, en 
el que supone vivió... antes y donde se encuentra con los espíritus 
de sus antepasados, aun con los de épocas inmemoriales o con los 
de sus amigos ya finados, recibiendo de estos inspiraciones o en- 
señanzas pletóricas de experiencias y conocimientos acumulados 
en su existencia terrenal. En el sueño, dicen, no hay para las almas 
desprendidas del cuerpo los obstáculos del tiempo transcurrido, o 
la noción de la distancia, todo es presente y factible en el encuentro 
con las almas de los muertos, como con las de los vivos que duermen, 
con quienes se hablan, se divierten o efectúan juntos alguna empresa 
(Paredes, 1976: 27 y ss). 


Entre los pueblos andinos los sueños y visiones son desde tiempos 
antiguos medios reconocidos e importantes para la comunicación 
con el mundo sobrenatural (...) especialmente los sueños esconden 
símbolos que remiten al futuro... No sólo los especialistas pueden 
interpretarlos, también los simples miembros de la comunidad 
campesina conocen el lenguaje simbólico de los sueños y los acon- 
tecimientos (Stróebele, 1989: 161). 


175 Santos Quispe en revista Fe y Pueblo N° 19, 1988, pp. 35-36. 
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Para saber lo que le espera, dentro de lo posible, cada uno trata de 
leer el futuro. Esto lo hace en primer lugar a través de la lectura 
de las hojas de coca. Pero como el mundo está tan dominado por 
fuerzas extra-terrestres, también ve en toda clase de incidentes y 
estados naturales señales de su destino. Estas pueden aparecer hasta 
en las experiencias más comunes. Los sueños nos ofrecen un buen 
ejemplo. (...) Aunque estas interpretaciones son las más comunes, 
puede también haber variación individual. Así es que algunos indi- 
viduos aceptan el sueño como indicio directo de lo que ha de pasar 
(Carter; Mamani, 1989: 318-319). 


En ocasiones el ajayu vaga por su propia voluntad, sin ser estorbado 
por limitaciones de tiempo y espacio, pues participa tanto del pasado 
como del futuro, y puede viajar a cualquier parte, aún al mundo de los 
muertos. El ajayu vaga con mayor frecuencia mientras las personas 
duermen, y a veces regresa en sueños al mundo en el cual vivió una 
existencia previa. Los ajayus de los ancianos son particularmente 
propensos a vagar: antes de que un hombre muera su ajayu o qamasa 
visita a todos los lugares donde ha estado en vida para despedirse 
de sus amigos (Montes, 1999: 182). 


Antes de que alguien de la familia muera suelen ocurrir algunos 
extraños acontecimientos. Estos pueden ocurrir a través de una 
pesadilla, de un sueño raro... (Intipampa, 1991: 41). 


Hay varias clases de yatiris. Unos tocándote la vena pueden decirte 
si tus dolencias son falsas o reales; otros masticando coca; algunos 
viéndola; otros predicen el futuro o la enfermedad mediante los 
sueños. (...) Las personas elegidas para curar van a los cerros a pe- 
dir permiso y perdón al padre de los cielos. No sólo el rayo elige al 
yatiri. También se puede ir a Curva, a un lugar llamado Wallaqiri. 
Previamente el interesado debe consultar con sus achachilas, con 
sus awichas, mediante sueños.!”* 


El Riwutu... ayuda al yatiri en los actos rituales... constituyen la 


segunda fuente de apoyo que se los representa como los princi- 
pales intermediarios entre el yatiri y los achachilas... el riwutu es 


176 Paxi y otros en revista Fe y Pueblo N° 13, 1988, p. 9. 
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el principal mensajero de los achachilas (...) el riwutu camina 
aún durante el día y no sólo durante las noches, propio de los 
riwutus. La expresión samkans samkakachátam “ellos se pueden 
presentar también en los sueños”, significa que los riwutus se 
pueden manifestar en los sueños para pedir algo... y la persona 
interpelada, de esta manera, no tiene otro recurso que acudir 
al yatiri para que su sueño sea interpretado apropiadamente 
(Huanca, 1989: 105-106). 


Qheswas me contaron. Sus familias viviendo años en Lima, noche a 
noche soñaban con la sierra. Ocho horas de 24, la tercera parte de 
su vida tenían las uñas aferradas a sus campos y comunidades (...). 
Un indio viejo dijo: “...del sueño viene la sabiduría”. Los criollos 
piensan diferente (Wankar, 1976: 21-24). 


Al parecer la antigüedad peruana pensó que el alma del cuerpo y 
su existencia externada daba lugar a los sueños. Garcilazo lo da a 
entender. Libro IL. Cap. VII: “Comentarios Reales”, “el alma salía 
del cuerpo mientras él dormía; por que dicen que ella no puede 
dormir y que lo (que) veía por el mundo eran las cosas que decimos 
haber soñado”. En nuestros días las poblaciones indígenas y mes- 
tizas siguen considerando a los sueños como experiencia del alma 


externada (Jiménez Borda, 1961: 89). 


Esta comunicación [mediante el sueño] no tiene barreras y la relación 
es muy estrecha entre vivos y muertos a tal punto que expresan una 
interdependencia: ambos planifican, dialogan, discuten problemas 
cotidianos y comunales. "° 


Como se ha pudo observar en la precedente exposición de 


citas específicas, existe una estrecha relación entre sueños, ajayus, 
tradiciones y sacralidad. En este sentido, el sueño vendría a ser un 
fenómeno mediante el cual se verifica la existencia del otro mundo, 
de intensa e íntima relación con éste. Hecho que conduce a con- 
siderar que la realización de la experiencia onírica es, en cierto 


177 Wankar es el pseudónimo de Ramiro Reinaga, hijo de Fausto Reinaga. 
178 Santos Quispe en revista Fe y Pueblo N° 19, 1988, p. 36. 
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sentido, la realización de lo sacro, consecuentemente, el sueño en 
sí conlleva sacralidad.'"? 


7.3 Percepciones de fuentes primarias sobre 
la experiencia onírica del aymara 


El contacto directo con el propio productor de la experien- 
cia onírica se inició en la comunidad de Challavito (incluidos 
algunos de sus residentes asentados en la ciudad de Oruro). Este 
contacto hizo posible conocer la dinámica sociocultural dada en 
torno a la experiencia onírica, a su vez permitió la elaboración de 
una estrategia de mayor precisión y concentración temática, que 
posteriormente fue aplicada en un contexto territorial mucho más 
amplio, como se verá más adelante. 

El principal resultado de esta inicial experiencia fue que para 
el aymara challavitense (de Challavito) el sueño es comunicación, 
siempre comunica algo y por lo tanto es portador de un mensaje. 


“Testimonio tipo síntesis: 


Yo me sueño con personas, sí, algunas veces con mis abuelos, con mi 
mamá que ya ha muerto, esa noche me despierto preocupado, diciendo 
¿por qué me he soñado con una persona muerta», tal vez va a pasar 
algo. Sólo a veces doy una oración, si eres un buen sueño o me estás 
avisando algo que me va a pasar, tú eres como un Dios también, si 
eres bueno que sea bueno, si eres malo entonces pido a Dios que no 
me pase nada. Así se hace una oración. 


179 Esta tendencia también es observada en el trabajo coordinado por Pierrin 
(1990). Este material recoge experiencias dadas al norte de Latinoamérica, 
EEUU y Canadá, en todas ellos el sueño representa un mecanismo de 
contacto con antepasados y deidades, quienes se constituyen en la esencia y 
vitalidad cosmogónica de cada uno de los grupos involucrados en ese trabajo; 
esencia y vitalidad que se reproduce de una u otra manera en el propio grupo 
a través de la activación de lo mitológico. 
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En este contexto social no dejaron de surgir algunas opiniones 
disonantes con la mayoría. La respuesta “no sé” o “no creo” sólo 
representó un 5,7% (11 personas) del total de entrevistados (178 
rural y 15 urbano). 


Testimonios tipo síntesis: 


“No creo en los sueños... mis sueños pasan desapercibidos... 
aunque nuestros padres creen y les pasa todo lo que ellos creen, 
no creo y no hay que pensar mucho en los sueños”. 

P. ¿Cómo interpreta usted sus sueños? 

R. Yo no sé nada de eso. “Definitivamente no creo. Escucho 
decir mucho, pero no sé si están hablando de verdad o están di- 
ciendo nomás. 


La gran mayoría del total de entrevistados, como ya se in- 
dicó, concatena la experiencia onírica con un tipo de mensaje que 
bien puede ser comprendido en calidad de premonición, adivina- 
ción y/o directa revelación. De una u otra manera, lo predominante 
es la idea de mensaje cuyo emisor sólo está plenamente identificado 
cuando en la experiencia onírica participa un ser conocido. 


Testimonios tipo síntesis: 


“Cuando sueñas con otra persona su ajayu te está hablan- 
do”. !8° 

P. ¿Por qué será que uno sueña? 

R. Eso, qué será, yo no sé. En mis sueños me encuentro con 
los muertos. 

P. ¿Cómo es eso? 

R. Yo le veo a la persona que ha desaparecido, le encuentro 


en el sueño. 
P. ¿Y habla con ellos? 


180 Este testimonio hace referencia al ajayu de manera general, es decir, puede 
ser de una persona que aún vive o ya ha fallecido. 
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R. Se habla. 

P. ¿Y le hablan clarito? 

R. A veces sí, a veces no. 

P. ¿Qué le dicen? 

R. Algunas cosas que hacer o no hacer, así siempre están 
conmigo. La mayoría de la gente cree pues en sus sueños, piensa 
mucho en sus sueños. A veces falla también. Digamos que tiene 
que llegar de la ciudad una familia, en el sueño llega pues y no 
llega también. A veces no estamos pensando por sí una persona 
que está en Santa Cruz y está viniendo, en sueños se presenta, 
entonces eso quiere decir que está llegando, llega a los dos o tres 
días la persona, no sé cómo su espíritu se adelanta y anuncia. 


Cuando el emisor no está plenamente identificado el referente 
normalmente tiende a ser lo deífico: 


Testimonios tipo síntesis: 


P. ¿Usted cree en los sueños? 

R. Sí. 

P. ¿De dónde vienen los sueños? 

R. No sé, pero creo, a lo menos yo sueño bien fijo, al que me 
roba yo en mis sueños lo descubro. Una vez me emborraché en 
Toledo,'** tenía plata y me robaron, y me he soñado pues y lo he 
identificado al lunthata (ladrón), desde esa vez el sueño me indica. 
Parece que Dios se manifiesta. Cuando sueño con tierra no me 
pasa nada, siempre estoy con tierra, siempre andamos en la tierra 
en mi campo, es la Pachamama. 


El tema relacionado con las deidades experimenta un 
conflicto de carácter étnico-cultural cuando en el testimonio 
emerge el término Dios. Normalmente generó confusión cuando 
se intentó indagar sobre éste, considerando el panteón deifico 
(¿cuál Dios»), la indagación referencial tenía el objetivo de dar la 


181 Capital de la provincia Saucarí, departamento de Oruro. 
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posibilidad de discriminación o diferenciación al propio autor del 
relato y la respuesta casi general fue: ¿Dios pues! 

La importancia de la experiencia onírica en el aymara, como 
se señaló en un inicio, radica en el mensaje que ésta conlleva. Con o 
sin identificación de emisor, el aymara se concentrará en el men- 
saje y en función a éste desarrollará determinado comportamiento 
entendido en calidad de respuesta. En este sentido y contexto, se 
pudo observar dos tipos de reacciones conductuales algo distintas 
entre sí. La primera es una reacción poco compleja ya que está 
relacionada con la directa sensación que genera la trama onírica 
en sí y en la que normalmente participan actores de este mundo 
estrechamente vinculados entre sí (padres, hermanos, etc.). El 
siguiente testimonio es un ejemplo de esta situación: 


P. ¿Usted sueña con sus hijos que están en Oruro? 

R1. Sí, cuando tienen pena, pero cuando están bien no. El sue- 
ño es una manera de adivinación. Cuando yo sueño con mis hijos 
y cuando ellos están tristes, quiere decir que están mal, entonces 
voy a Oruro y es seguro que a mi hijo le ha ocurrido algo. 


La otra reacción que es algo más compleja y la de mayor 
incidencia en el desarrollo de lo onírico aymara, y que en ciertas 
circunstancias puede invadir la trama onírica, denominada como 
reacción poco compleja, se da cuando el sueño gira en torno a 
algunos elementos que son, según el aymara, los portadores del signi- 
ficado (o mensaje onírico). Consecuentemente, ellos deberán ser 
develados (interpretados) con el objetivo de llegar a realizar una 
correcta reacción (respuesta). 


“Testimonios tipo síntesis: 


“Una noche he soñado que el toro me estaba matando, le 
gritaba grave, a mi estómago estaba metiendo su cuerno...”. 


“Yo he soñado que el perro me está queriendo morder, pero 
no me muerde, yo le he colocado mi mano dentro de su boca, algo 
tenía yo en mi mano, eso he soñado anoche”. 
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“La otra noche he soñado subiendo al cerro solito, pero lloraba 
mucho, el cerro estaba bien duro y arriba había harta nube, como 
cayendo helada pero no era helada”. 


En estos casos, la reacción del productor de lo onírico está 
determinada por el significado del o los elementos en base a los 
cuales se construyó dicha experiencia.'** Este aspecto recuerda 
lo que Santos Quispe'* indicaba al respecto: “La vida en la 
concepción indígena es un lenguaje que se expresa a través de 
“señales”. Aquél que las sabe interpretar y comprender tiene la 
opción de prever, ser prudente y cumplir mejor las responsabi- 
lidades que exige la relación con la naturaleza, las divinidades 
y la sociedad...”. 

En este sentido, la reacción (respuesta) de un sujeto (pro- 
ductor de la experiencia onírica) dada en función al significado 
del mensaje no dejará de impactar en lo comunitario. Cualquier 
impacto negativo que experimente la comunidad en una u otra 
de sus normales actividades puede ser atribuido, de acuerdo con 
lo aymara y entre otros posibles aspectos, a un descuido o negligen- 
cia en la realización de la correspondiente reacción (respuesta). 

La implicancia de lo comunitario es un fenómeno ya insertado 
en la conciencia del propio productor de la experiencia onírica, 
lo comunitario se inicia ya en el ámbito del núcleo familiar y así 
se comprende que cualquier afectación individual incidirá en lo 
familiar y por ende en lo comunitario. En este sentido, existe una 
especie de control social de la subjetividad individual realizada en 
función a la cohesión y al bienestar de lo comunitario. 

Este aspecto, es decir el control social de la subjetividad, 
se realiza como tal a partir de la comunicación del sueño, ya 
sea al cónyuge, a los padres, al yatiri, etc. Existiendo a su vez 
la costumbre de que en ciertas actividades grupales, como la 
agrícola por ejemplo, se inicie un diálogo de manera previa a la 


182 En la interpretación de la experiencia onírica, el elemento de mayor impacto 
es el que determina el sentido de dicha interpretación. 
183 En revista Fe y Pueblo N° 19, 1988, pp. 35-36. 
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realización de la actividad, y en ese momento es cuando y entre 
otros temas se comunican sus sueños, y si uno o más de ellos 
tuvieron una experiencia de connotación negativa, éste o éstos 
no participarán en dicha actividad (o ésta no se iniciará) hasta 
que el afectado conjure (o ya haya conjurado) el efecto negativo 
advertido mediante lo onírico. Una manera de conjurar está 
expresada en el siguiente testimonio: 

“El sueño tiene sus secretos. Si sueñas mal cuéntale al animal, 
a la oveja o a la vaca. De ahí el sueño ya no es correcto por que 
has avisado al qullu” .'** 

Se puede también, cuando el sueño es confuso, aclararlo y 
dada una posible connotación negativa, conjurarlo mediante la 
participación del yatiri'** de la comunidad o en su defecto un 
anciano conocedor del tema y con experiencia reconocida. 

Observando la dinámica general de la experiencia onírica del 
aymara challavitense, resulta que lo fundamental en ella es que el 
productor onírico llega a ser (o mejor dicho, no llega a dejar de 
ser) un sujeto de y en la tradición oral, que en este caso está vin- 
culada con el significado de cada uno de los distintos elementos con los que 
se construye la trama onírica; este conocimiento no sólo le permite 
actuar con responsabilidad frente a la naturaleza, las divinidades 
y la sociedad (la comunidad), sino que y sobre todo le permite ser 
parte de esa naturaleza, divinidades y sociedad.'*' 

Estos varios elementos son en realidad, y de acuerdo con 
Freud, “claves de interpretación”, ya que esa es su principal fun- 
ción. Es decir, que la clave es el elemento en el que se encuentra el 
significado de una trama onírica. Se trata de la clave (en singular) 
en torno a la cual se teje la trama onírica o en su defecto a aquella 


184 El significado de q'ullu está relacionado con frustración, fracaso o algo que 
no se realizará. 

185 Se indicó ya que el yatiri es un elegido, una especie de intermediario entre 
el mundo de lo sacro y la comunidad. 

186 Sería algo complicado entender la posesión de este conocimiento si no 
comprendemos la particularidad relacionada con la socialización del mismo. 
Al respecto, se precisó que esta particularidad es totalmente participativa, 
es decir, absolutamente todos están involucrados en ese magma cognitivo 
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que por algún motivo es la de mayor impacto en el productor de la 
experiencia onírica. Se considera que cada una de ellas se legitima 
a sí misma (o en sí misma), por el hecho de estar inscritas en la 
memoria colectiva que el aymara construyó y permanentemente 
la recrea, ya que cada experiencia onírica es una recreación de 
esta memoria que vive —valga la redundancia— en la memoria 
histórica de él. 


7.4 Principales claves de interpretación onírica 
en lo aymara 


La interacción social dada en torno a la experiencia onírica 
challavitense representa una manera de controlar el desarrollo 
de la subjetividad individual en función a la cohesión y bienestar 
de lo comunitario y este control (o autocontrol) cuenta, para su 
realización, con un universo semántico socioculturalmente preestable- 
cido, el mismo que se acciona de manera cotidiana y que de alguna 
manera en función a lo señalado por el psicoanálisis, éste tendría 
que estar articulado con ese sentir profundo, “interioridad apri- 
sionada”, reprimida, que es lo que el presente ensayo intentará 
aproximarse. 
El universo semántico obtenido de los challavitenses sólo los 
involucra a ellos, pero a partir de lo obtenido se insertó en parte 
del territorio aymara, que es en realidad el grupo de atención. 
Y ese es prácticamente el camino desarrollado con el objetivo 
de averiguar la posible existencia y/o realización de un universo 
semántico aymara (en cuanto a lo onírico). 

En este proceso se involucró a varias otras comunidades exis- 
tentes en dicho espacio territorial: Chicani (provincia Murillo), 
Villa Iquiaca (provincia Los Andes), Escoma (provincia Camacho), 


que les permite la realización de una vivencialidad cotidiana y congruente, 
intrínsecamente relacionada con una verdad cósmica. (cf. Benavides, 2003). 
En el aymara no existe una entidad social (o individual) que monopolice el 
conocimiento en función a los intereses personales y/o de grupo. 
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Santa Ana (provincia Sud Yungas), Tiwanaku (provincia Ingavi), 
San Andrés de Machaca (provincia Ingavi), Chiripaca (provincia 
Los Andes) y Chari (provincia Saavedra). Todas ellas señaladas en 
el siguiente mapa de ubicación: 


Figura 21 
Mapa del territorio aymara y ubicación de comunidades 
involucradas en la investigación 


1. Challavito 
2. Chicani 

3. Villa Iquiaca 
4. Escoma 

5. Santa Ana 
6. Tiwanaku 
7.S. A. de Machaca 
8. Chiripa 
9. Chari 





Tanto la estrategia operativa como el enfoque temático del 
trabajo realizado en el espacio territorial aymara están fundamen- 
tadas en la experiencia y resultados de la investigación inicial, lle- 
vada a cabo en la comunidad aymara de Challavito, que es donde 
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se elaboró el listado básico de las principales claves oníricas, que se 
incrementó mediante nuevos aportes que se dieron en cada una 
de las comunidades posteriormente involucradas. El entrevistado 
clave fue, en primer lugar, el yatiri. 

La elección de este personaje como entrevistado principal, 
en algunos casos único, se debe a la consideración de que él es la 
principal autoridad de orden espiritual y en él está concentrado (y 
conservado) el conocimiento tradicional que permanentemente 
lo socializa entre los miembros de la comunidad, especialmente 
cuando éstos recurren a él con el objeto de develar (interpretar) 
el significado de algunos muy confusos sueños. 

Cuando por algún motivo se hizo imposible el contacto con 
el yatiri, se optó por conversar de manera simultánea con dos an- 
cianos conocedores del tema y con experiencia reconocida.'*” 

En todo caso, el dato obtenido proviene de personas que, 
como ya se indicó, legitiman el conocimiento comunal sin mono- 
polizarlo ya que en el mundo aymara y andino en general, la forma 
de transmisión del conocimiento es participativo y por lo tanto 
no excluyente, como bien lo señala Benavides al indicar que “el 
sistema de distribución del conocimiento es abierto, democrático; 
no solamente es asequible a todos sino practicable y vivenciable” 
(2003: 58). 

El hecho de que el conocimiento (o el saber) discurra por 
el ámbito de lo público-comunitario representa, en sí mismo, la 
realización de la memoria colectiva. 

Cabe aclarar que por determinación metodológica, en ningún 
caso se dio a conocer ni se hizo referencia alguna respecto a los 
resultados obtenidos en otras comunidades, evitando así posibles 
inducciones nada significativas. 

El acercamiento al ámbito de lo que se denomina como univer- 
so semántico aymara se desarrolló atendiendo la idea de identidad 
semántica intercomunitaria respecto a cada clave de interpretación. 


187 En ausencia del yatiri o en otras circunstancias, existen algunos ancianos a 
quienes se recurre con el objetivo de aclarar ciertos problemas de índole 
sociocultural, entre ellos lo onírico. 
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Dicha identidad semántica está relacionada, para este caso, con la 
percepción valorativa (positiva y/o negativa) del significado, expresada 
por los entrevistados en relación a cada una de las claves. Ello es lo 
que permitió obtener una tendencia apreciativa o valorativa que en 
los hechos sirvió para aplicar el concepto de identidad semántica. 

Con el dato obtenido en cada comunidad (que en realidad 
es el significado de cada una de las claves del listado)'** se realizó 
el siguiente cuadro tipo matriz de doble entrada, técnica que 
facilita la realización de un análisis sistemático y comparativo del 
conjunto:'*? 


188 Como ya se indicó, el listado básico elaborado en Challavito se fue ampliando 
debido al incremento de claves sugeridas en algunas otras comunidades. Cabe 
aclarar que algunas claves ya incluidas no fueron consideradas en algunas 
comunidades, motivo por el cual existen algunas casillas en blanco. Cabe a 
su vez advertir que no se quiere indicar que “nuestro” listado sea absoluto, 
es decir, que en él estén comprendidas todas las claves. 

189 La undécima columna del cuadro a exponerse, denominada “identidad 
semántica”, es el resultado porcentual de la dimensión cuantitativa de las 
percepciones valorativas, dadas a partir de las existentes respuestas (las casillas 
vacías no son tomadas en cuenta para éste ejercicio). La percepción valorativa 
dominante (PVD), ya sea positiva o negativa, es la que determina el grado de 
identidad semántica; dicho grado se incrementa explícitamente (del... al...) 
al incorporar en el ejercicio las respuestas ambivalentes (el + —), es decir, si 
la PVD es (+) entonces ésta se refuerza con el (+) del (+—). 
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Figura 22 
Cuadro de las principales claves y su significado 
en parte del territorio aymara 
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COMUNIDADES | CHALLA- CHICANI VILLA ESCOMA SANTA TIWANAKU | SAN ANDRÉS | CHIRIPACA CHARI 
VITO IQUIACA ANA DE 
PRINCIPALES MACHACA 
CLAVES 
Abismo Mala suerte | Mala suerte | Ver es una Es un anuncio| Caer en Representa | Fin inesperado | Tragedia 
para el que — [advertencia | de caída desgracia. un peligro | de alguna 100% 
sueña Advertencia de vivencia 
peligro 
Abrazar Depende de | Traición Es un anuncio] A parientes es | Significa la | Separación de} Amistad del 
la persona de que tienes | traición. partida de un | un familiar o 71% 
(si es buena que tener Amigos: amigo con amigo íntimo al 
o mala) cuidado engaño rencor 86% 
Aborto Pérdida de Pérdida de Cansancio, | Ver abortar: Significa que | Pérdida de | Sorpresa mala] 100% 
dinero una esfuerzo. presagio de corremos una 
oportunidad | Anuncio de | pérdida y peligro | peligro oportunidad 
peligro económica 
Acequia Agua limpia: | Es un camino Cultivo de la Conducto, | Conflictos. del 
salud. Sucia: | para ir salud. Mejorar camino Habladurías | 60% 
enfermedad en la salud y en al 
el hogar 80% 
Agua Agua turbia: | Suerte, si Cuando es Si se derra- | Clara: salud. Clara: vida | Cristalina: Depende coma 
(sucia y clara) | enfermedad. | es agua sucia es una | ma es perder | Turbia: larga y feliz. | suerte. Sucia: | está el agua. | 100% 
Clara: buen | limpia enfermedad | dinero, peor | enfermedad, Oscura: enfermedad Si es sucia es 
sueño pasajera sies sucia | peligro enfermedad | duradera conflicto 
Aguja Mala suerte | Vas a tener Pincha. Algo | Chisme o Discordia. | Engaño 100% 
problemas te va a doler a| problemas Enojo 
ti o por lo que| 
haces 
Aji Mala suerte | Significa Rabia Picante. Una | Malversación. Vivir una Rabia Enfermedad | del 
amargura y persona ene- | Pérdida de cosa causada por 88% 
llanto miga te vaa | algún bien sorprendente | alguien al 
hacer daño | propio en la familia | reciente 100% 
Ajo Mala suerte | Vas atener | Rabia Escomoel | Riñas o Algo conoce- | Conflictos  |Decaimiento | del 
peleas ají problemas rás fuera de 88% 
tu familia. al 
100% 
Alegrías Es lo Riendo en el | Tristeza Dos opciones} Recibir malas Risa significa | Tristeza. Tristeza del 
(risas) contrario sueño: vas a alegría noticias. mala suerte, | Penas 88% 
llorar o tener verdadera Preocupación tristeza o al 
alguna pena o tristeza llanto 100% 
Alpaca Qullu Frustración de] Noes buena | Es un buen | Ver alpaca: visita | Que conoce- | Para no hacer|Llegada de | del 
lo que uno suerte camino, el oviaje con un | ras una lo que vas a [una persona | 63% 
piensa mejor para | poco de pena persona; hacer al 
tu vida sorpresas 75% 
Altar Suerte Matrimonio | Esto es Es un anuncio.| Advertencia de | Enel cerro | Muerte Muerte 63% 
muerte Tienes que muerte. Ver (apachita) es | Accidente, 
tener cuidado | muerte o entierro| el futuro mejor. suicidio, etc. 
Amigos Depende de | Problemas si Bueno o malo) Estar juntos: Indica que la | Posible final | Alegria del 
la sombra | los ves. Ha- Depende rompimiento de | crisis está | de tristeza por 43% 
blando con cómo los la amistad, terminando | la que uno al 
ellos: éxito recibes alejamiento pasa 86% 
Antepasados | Significa ma- | Es que estan) Puede Pena. Puede ser un | Advertencia de | Significa Siempre es | Esperanza del 
(seres lo o bueno, | pidiendo una] significar Depende del | anuncio de | pleitos; visitas | tener cuidado| un mensaje 67% 
queridos) depende qué | ceremonia | lluvia sueño enfermedad. | o enfermedad en sus de alegría o al 
se está Estar alerta actividades | pena 100% 
haciendo 
Ancianos Los awi- Buena suerte | Puede ser Puede ser Sabiduría y Significa Sabiduría. | Tener del 
chos están muerte una enferme- | recibir buenos | precaución o | Muerte, de- [cuidado, 50% 
pensando dad de la consejos. tristeza pende de có- | lugares al 
en ti, alerta tierra Protección mo se esté |malos 75% 
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COMUNIDADES | CHALLA- CHICANI VILLA ESCOMA SANTA TIWANAKU [SAN ANDRES | CHIRIPACA CHARI 
VITO IQUIACA ANA DE 
PRINCIPALES MACHACA 
CLAVES 
Arando Buen sueño | Suerte Es para una | El mejor Comienzo, El sueño Proyectos Pena del 
vida normal | sueño, vas a | buena suerte garantiza el | económicos. 75% 
tener una para el futuro. | éxito y una | Buen nivel al 
propiedad Ver obstáculo buena vejez | económico 88% 
Araña Mala suerte | Pena. Traición | Seguro es Peligro Negra: traición y | Soñarse con | Blanca es ale-| Negro malo. | del 
para tener perjuicio. Blan- | araña es algu-| gria. Negra es| Blanca bueno | 50% 
problemas ca: precaución | indiscreción | pena. Roja al 
es sangre 100% 
Arco Iris Muerte si está Tiene que Para pobres: Que Tiempo de | Buen futuro | del 
encima de pagar a la felicidad. Para conocerás | lluvia: suerte. 67% 
uno y suerte cumbre, ala | ricos: pérdida diferentes | Tiempo seco: al 
si lo ves lejos Pachamama | o muerte personas mala suerte 100% 

Asado Comer asado | Mala suerte | Puede ser La carne para | Comer: gasto de | Matarse de | Van a hablar | Abundancia | 75% 
es buen chismes comer es recursos 0 rabia de uno sin 
sueño para uno problema. malversación que sepa 

Ataúd Mala suerte. | Muerte de un | Ver muerte | Muerte en la | Estar dentro, Un problema | Muerte y Muerte del 

Puede ser | pariente o familia. Es larga vida. de un caso | entierro de 75% 
también peligro de muerte. Ver, presagio que no tenía | una persona al 
buena suerte] muerte Es un anuncio} de peligro que ser conocida 100% 
Bailar Mala suerte | Alegría y Pena Puede venir | Pérdida de algún| La gente co- | Tristeza Enfermedad | 88% 
dinero cualquier bien o ser enga- | menta algo 
enfermedad | fiado en negocioj contrario de 
uno 

Bajar Fracaso. Mala suerte | Fracaso. Es | Es algo que | Sueño bajan- | Peligro, pérdida | Indica que | Decaimiento | Malo 100% 
Mal sueño una perdición | no te va air | do y no voy a | de bienes o hemos baja- | en todo 

bien hacer mi pleito do; mala 
proyecto suerte 

Baño Entrar al Perder dinero Pérdida de Puede ser | Avecinamiento| Preocupación | del 
baño es para recursos. Tam- | enfermedad | de una baja 83% 
renegar bién es suerte económica al 

100% 
Barro No Muy mala | Es una Pelea Estoy espe- | Embarrarse, Soñar con | Pelea cuando | Graves 100% 
producción | suerte perdición rando algo y | advertencia de | barro es se manipula. | problemas 
sueño pisandd enfermedad y enfermedad | Locura cuan- 
barro, enton- | problemas muy grave | do estamos 
ces no viene en medio 
Basura Mala suerte | Problemas en | Es que hay | Y eso es para | Ver, deshonra Enfermedad | Problemas | Pérdida del 
la familia. que cuidarse | todo nulo. Lo | de alguien o leve 88% 
Miran mal a que piensas | perjuicio al 
la familia hacer es nulo 100% 
Borracho Mala suerte | Significa lluvia] Vas a tener | Es muchas co} Ver, adver- Es ver en Estar en esta-| Lluvia del 
Renegar rabias sas, pero con | tencia de cai- realidad. En | do de ebriedad 75% 
problemas da de lluvia. otros casos | es renegar, al 
Emborrachar- es lluvia tener rabia pol 100% 
se, enojo, riña incumplimiento 

Bulto Viaje Mala suerte Pena Una persona | Encontrar bienes| Escuchar Responsa- |Conropaes | 63% 

me está que- | perdidos. Cargar,| algo malo o | bilidades fracaso 
riendo hacer | advertencia de | asustarse importantes 

daño. Es un | viaje que cumplir 

paquete 

(brujería) 

Burro Es para que | Fatigas. Atraso. Esfuerzo Vas atener | Tener el día Cansancio o | Esfuerzo en | Perder del 
ese día pase- | Cuando el | También mucho trabajo] con un trabajo | cansador las 67% 
mos mucho | burro te cruza significa forzado o actividades al 
trabajo. en el sueño | fracaso perjuicio acordadas 78% 
Cansancio es maldición] 

Caca Ver, andaro | Mala suerte | Soñarse Eso se pudre, | Eso es Manejar, Suerte Vercacaes |Desgracias | del 
untarse con embarrándose| hay que perdición para] recuperar algún decaimiento 67% 
caca es reci- con caca cuidarse la persona recurso. Adver- económico al 
bir dinero de significa que se ha tencia de pérdi- 78% 
golpe perdición soñado da de recurso 

Cabellos Mala suerte | Arrancárselos | Tener Donde he Deshonra. Deshonrao | Cabello su- | Líos. 100% 

(cortárselos) | vergüenza entrado está | Pena. pena cio, despeina-| Enredos 
en sueños es el maligno. | Peinarse, do significa 

Mala suerte, Hay que Deshonra de Vergüenza 

se pierde sonar el uno mismo personal. Es 

amigos cabello enfermedad” 
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COMUNIDADES | CHALLA- CHICANI VILLA ESCOMA SANTA TIWANAKU | SAN ANDRÉS | CHIRIPACA CHARI 
VITO IQUIACA ANA DE 
PRINCIPALES MACHACA 
CLAVES 
Caída Alguien vaa | Mala suerte Hay que Lo mismo Desgracia O Temor en Relacionado | Suerte 88% 
morir cuidarse bajar, mala | empeorar algún | sequía con una baja 
suerte problema económica, 
moral o social 
Caminando Si hay mucha | Esfuerzo Ni bien ni Hacía abajo, ad- | Éxito y Puede ser es-| Prosperidad | del 
piedra es su- mal, es vertencia de algún | fortuna fuerzo. Tam- 67% 
frimiento y a- normal problema. Hacia bién es posible al 
lerta de muerta arriba, suerte que todos los 71% 
proyectos 
marchen bien 
Cantar Si canta un Recibir esperan- | Ventarron Declaración | Pena del 
hombre es zas prometidas o| fuerte de secretos 60% 
buena suerte. falsas promesas guardados, al 
Si canta una confidencias 100% 
mujer es dolor| 
Carro Difunto Muerte. Enfermedad | Ataúd Con el auto | Ver cualquier Muerte Problemas | Muerte del 
(movilidad) | (muerte). Desgracias | muy grave que eso quiere tipo de carro, 89% 
Manejando puede llevar a decir una advertencia de al 
carro es la muerte decir una muerte 100% 
buen sueño desgracia. 
Una desgracia] 
con la familia 
Casa Si alguien Mala suerte | Si la casaes | De repente Es como una | Construir, Dinero o en | Nicho, Pérdida del 
está constru- vieja significa | cementerio | persona que | muerte de algún | otro caso entierro. 67% 
yendo casa pobreza y si puede fraca- | familiar. desgracia Casa propia, al 
nueva, el que es nueva, sar dentro de | Presencia de relacionado 100% 
construye va riqueza la familia miseria o con el ser de 
a morir. pobreza uno mismo 
Mal sueño 
Cebolla Problemas Miseria. Encon- | Algo amargo Enfermedad | 100% 
familiares. trarse con una | que pasaran 
Amargura y persona que co- | dentro la 
llanto noce de cosas familia 
negras 
Cementerio | Muerte de Mala suerte | Enfermedad Uno puede ser | Entrar: larga vida] Un dolor sin | Dudas. Falta | Entierro 88% 
algún familiar que es verda-| y tener buenas | piedad en un | de 
dera o no de | noticias hogar información 
la persona del 
sueño 
Cerro Subir el cerro | Suerte, si lo | Llegar a triun- | Exito Si estoy su- | Subir, buena Bueno en las | Buenos augu-| Triunfar. 100% 
es buen miras desde | far, ascender a biendo al ce- | suerte actividades | rios cuando | Llegar a lo 
sueño abajo lo más alto en rro es muy se sube. máximo 
el trabajo bueno Cuando se lo 
ve: protección 
Coca Penas Pena si se está | Pena Tiene signifi- | Pijchar, presen- | Pena en todo | Pena. Problemas | del 
akhullicando cado múltiple. | cia de problemas} campo Meditación 63% 
Puede ser Manejar: suerte al 
suerte en el negocio 100% 
Cocinando Problemas Chismes Tener pena | Pena Eso es una pa-| Ver, advertencia. | Que estamos | Preocupacio- | Preocupación | 100% 
familiares y de algo labra que esta} Cocinando em- | mal prepara- | nes relacio- 
de trabajo ardiendo. Es | peorar dos parael | nadas con fa- 
anunciar unas| problemas futuro miliares del 
palabras con- sexo feme- 
tra uno nino 
Comida Crítica Habladurías | Es como co- | Ver, advertencia | Detectaro | Brujería. Noticias del 
cinando, pero | de brujería. abandonar | Depende del 71% 
comiendo te | Comiendo, pene-| una región | contenido: al 
está pasando | tración de la fideo, arroz, 86% 
brujería cebolla son 
brujería 
Comiendo Eso es crítica Información | Que nos Penetración de | Renegar so- | Relacionado | Protestar 100% 
a nosotros de personas | embrujen la brujería bre un caso | con la comi- 
que le tienen | por envidia oscuro da, es 
envidia brujería 
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COMUNIDADES | CHALLA- CHICANI VILLA ESCOMA SANTA TIWANAKU | SAN ANDRES | CHIRIPACA CHARI 
VITO IQUIACA ANA DE 
PRINCIPALES MACHACA 
CLAVES 
Conejo Brujería Depende del | Personas que] Es una perso-| Negro, brujería | Significa Brujería Envidia del 
color, si es le tienen envi-| na perdida; } que trae mala brujería 75% 
blanco es éxi-| dia y le pue- | es enterrara | suerte. Blanco, al 
to, si es negroj den perjudica un muerto suerte, recupe- 100% 
es problemas ración de algo 
Cóndor Suerte Éxito Suerte El cóndor de | Suerte de lo que} Lo mejor. Buenos Llegar a 100% 
los Andes uno piensa. Lo divino augurios. mucho 
siempre es | Anuncio de Todo se lle- 
Pachamama. | viaje vará a cabo 
Sobresaliente 
Cosechando Suerte Alegría por- | Suerte Cosechando | Conseguir Dinero o tam] Buenos pro- | Prosperidad | del 
que estoy papa es fortuna o tener | bién malestar] yectos econó-| 88% 
triunfando dinero un buen trabajo | de la familia | micos. Bue- al 
nos augurios. 100% 
Trabajo 
Cuchillo Resfrio Problemas | Amenazas Ese es un Advertencia de | Accidente Amenaza Engaño de 100% 
familiares. enemigo riñas y una mujer 
Amargura y problemas u hombre 
llanto 
Cura Mal sueño Mala suerte. | Advertencia | Es algo Es un anuncio| Ver, presen- Desgracia a | Mal sueño. | Vergilenza 100% 
(sacerdote) Muerte de una lamentable de que vaa | cia del demo- largo tiempo | Realizar algo 
desgracia pasar algo maj nio en la casa forzado 
lo en la familia] o miseria y (matrimonio), 
problema Problemas 
con la policía 
Chancho Dinero Desgracia fa- | Frío como Eso es para | Advertencia de | Problemas o | Helada. Plata 50% 
miliar (posi- | helada tener dinero | caída de helada | también Vergüenza. | (dinero) 
ble muerte). o pérdida dela | dinero Puede ser 
Puede venir cosecha también 
una peste poder 
Choclo Para encon- Recibir Eso es estar | Ver, suerte de Riqueza en la} Poder Dinero del 
trar lo que alguna noticia bien nomás | riqueza producción | económico 88% 
uno está bus- al 
cando. Triunfo] 100% 
Ch'uñu Suerte Plata (dinero)} Eso es papa | Hacer ch'uñu es | Significa Dinero Recibir dinero} del 
muerta, es pérdida de recur] carne flaca 43% 
como bajar, | sos. Embolsar, al 
malo buen presagio 57% 
Diente Sacarse uno | Muerte Pérdida de | Estar sacandoj Sacar. Pérdida | El diente de | Acto de Pena 100% 
mismo el familia es perder de un pariente | arriba muerte] sacar es 
diente, el hijo un hijo cercano, presen-| del padre y | pérdida de 
morirá ncia de tristeza | el diente de | un familiar 
y pena abajo muerte] 
de la madre 
Dinero Frío Mala suerte | Gastos Hay que Lo que hemog Contar, adver- | Viento Preocupacio-| Pérdida. 100% 
cuidarse pensado no | tencia de mala nes econó- | Fracaso 
se vaa poder| suerte. Ver, micas 
hacer advertencia 
Entierro Mala suerte | Matrimonio | Muerte Es sepultar a | Ver, adverten- Sisoñamos | Relacionado | Luto 75% 
una persona. | cia de miseria que entierran| con la 
Habrá muerte a alguien sig-| muerte 
nifica triunfo 
sobre ene- 
migos 
Escalera Buen sueño | Suerte Suerte La escalera | Subir, triunfar Significa el | Salvación. | Esperanza 75% 
es que yo ten} en todo y tener | miedo para | Auxilio opor- 
go que subir | dignidad pasar de un | tuno de parte 
por que es nivel a otro | de Dios. 
mi suerte. Cielo 
Espejo Mirarse en el | Site ves es | Llegar a tener | Vergüenza Eso es de los | Verse, traición. | Deshonra Vergüenza | Traición 100% 
espejo signi- | mala suerte | una pena ajayus, está | Manejar, adver- 
fica traición sufriendo. tencia de trai- 


Tienes que | ción 
pagar 
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COMUNIDADES | CHALLA- CHICANI VILLA ESCOMA SANTA TIWANAKU | SAN ANDRÉS | CHIRIPACA CHARI |= 3 
VITO IQUIACA ANA DE 25 3 
PRINCIPALES MACHACA 338 
CLAVES 
Estrella Suerte Cuando caen | Problemas Es un anun- | Veren la noche, | Felicidad y | Ángeles. Abundancia | del 
es mala suerte| cuando está | cio no muy | anuncio de la bienestar Buen estado |de cosecha | 50% 
quieta y cuan-| bueno, hay | llegada de un ni- | económico | social y al 
do brilla es que ño. Ver, económico 88% 
buena suerte | cuidarse problema 
Familia Depende de | Buenas Pensamientos | Son tus Estar juntos, Alguien que | Recuerdo. Enfermedad | del 
las sombras | noticias con pasado | recuerdos. problema en la | no ha bajado | Añoranza de 38% 
Puede ser casa puede volver- | tiempos al 
bueno o no se a ver muy | pasados 75% 
pronto 
Fiesta Mala suerte Problemas | Es mala seña | Advertencia de | Problemas o | Relacionado | Pena. Tristeza | 100% 
porque per- | ponerse de luto o | una época con duelo 
mite que des- | caer en difícil familiar 
aparezcan en | enfermedad 
la familia 
Fuego Ver fuego es | Mala suerte Discusión Es fuerte, Ver arder sin Pelea o Cuentos. Habladurias | del 
que nos están quema, desa- | humo, dinero; discusión Chismes 88% 
criticando. parece, vamos| con humo, pre- al 
Problema, al- atener pro- | sagio de peligros| 100% 
gún chisme blemas y problemas 
Flores Suerte Sorpresas para| Suerte Es que están | Ver, es tener un | Encontrar otra Buen estado | Nueva del 
la familia floreciendo en | hijo o recibir alma que col- | anímico. amistad 88% 
las parejas bautismo de al- | me nuestra | Buenos al 
gún niño. Fiesta | necesidad | augurios 100% 
con amigos(as) 
Gallo Mala suerte Hay que cui- | Es para que | Gallina, disgus- Problemas | Mal sueño 100% 
darse mucho | aparezca el | tos, pérdida de 
maligno. Se | algún bien. Gallo, 
va a perder tu | recibir malas 
cuerpo noticias 
Gato Es mal vien- | Mala suerte | Negro es Representa | Mal sueño. | Traición Brujería Traición. Brujerio del 
to, aire, eso traición y al demonio | Es algo Engaño. 89% 
es enferme- blanco es malignado Diablo al 
dad. Con eso amistad 100% 
muere la gen- 
te y las 
wawas 
Guagua Risa. Alegria. | Dinero Plata (dinero) | Recibir dinero) Manejar, signo | Dinero Dinero. Buen | Habra buena | 100% 
(wawa, bebé) | Manejar wawa] de recibir dinero proyecto cosecha 
recién nacida y tener prospe- económico 
es para reci- ridad 
bir dinero. 
Recibir algo 
Hambre Penas También es | Tener hambre, | Achachilas | Problemas | Es una tranca | del 
malo porque | presagio de que llaman (obstáculo) | 84% 
no tienes nada] fracaso o pérdida] tu ajayu para al 
comerte 100% 
Hilo Mala suerte. Si se rompe | Presencia de Significa Viajar del 
Con el hilo el hilo es ma- | pobreza problemas 60% 
se amarra lo, si no se al 
rompe es 100% 
bueno 
Hombre Enfermedad. | Depende de Muchas Es múltiple. | Vestido de Significa Puede ser Problemas | del 
Depende con | la sombra cosas Si la mujer se | negro, presencia | realidad enemigo 88% 
quién uno se sueña con de peligro. De como al 
sueñe. Encon- hombre, no va] blanco, suerte también 100% 
trar trabajo a encontrar amigo 
hombre 
Hormigas Triunfo Digamos que | Aumenta lo | Es comolas | Veren la casa, | Malestaro | Perder Epidemia 63% 
es un restau- | que uno tiene | hormigas con | presencia de enfermedad | dinero. (enfermedad) 
rante y vas a trabajo, por | buena suerte y Volverse 
tener clientes eso es suerte | comida en abun- pobre 
dancia 
Humo Confusión | Pelea Mala seña. Va | Ver, presencia | Estado de Mala suerte | 100% 
a llegar grani- de palabrerías | confusión de 
zada u otros | y problemas la familia 
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COMUNIDADES | CHALLA CHICANI VILLA ESCOMA SANTA TIWANAKU |SAN ANDRES | CHIRIPACA CHARI Jos = 

VITO IQUIACA ANA ANDRES DE 255 

PRINCIPALES MACHACA 3 58 
CLAVES 

Iglesia Entrar a la Mala suerte. | Es pena Muerte Es malo. Entrar, proble- | Problemas. | Relacionado | Saxra del 
iglesia es que} Muerte Laiglesiaes | ma con la justicig. También pue-] con la muer- | (demonio). | 78% 
algún familiar] como un Ver, advertencia | de ser espe- | te. También | Envidia al 
va a morir ataúd, es de muerte o ver | ranza puede ser 100% 

muerte, daño | muerto matrimonio 

Lavarse Llorar Mala suerte Es cambio El agua quita | Con agua crista- | Lavar la pena} Cambiar de | Bueno. del 

el dinero lina, larga vida y situación Muerte 50% 
salud. Turbia, social al 
presencia de 63% 
enfermedad 

Lagarto Mala suerte. | Brujería. Flojera Una persona | Ver es signo Un hombre Malos 100% 

Si la mujer | Ratero de la familia | de hechicería flojo tiempos 
está espe- está algo 
rando fami- “malignada” 
lia va a tener| 
una hija 
Lana Mala suerte Es anuncio, | Manejar, pre- Tristezas, Problemas 100% 
(de llama) es para co- | sencia de des- penas 
mentar con- | gracias y penas 
tra ti 

Leña Amarrar Mala suerte | Si está pren- La leña vaa | Quemar, proble- | Pena Es para Tristeza 100% 
leña (th’ola dida, proble- arder, eslo | mas. Manejar, cuidarse 
cortada y se- mas. Apagado mismo que el | advertencia de 
ca) es preo- puede haber fuego algún problema 
cupación, de-| muerte 
sesperación. 

Luna Sila luna se | Suerte Sin brilloy | Te está yendo] Es la mejor | Ver eclipsar, Esta bien Buen sueño | del 
entra morirá no entera, bien suerte, vas a | muerte de gente todo 63% 
la madre enfermedad; tener dinero | rica o desgracia. al 

con brillo y en: Para gente po- 88% 
tera es éxito bre, alegría 

Llama Difunto Qullu Pena Significa que | Lallamaes | Ver, presencia Puede ser Postergación | Viajar del 
(muerte). no se va a buena suerte. | de abundancia | problema o | de proyectos 56% 
Que le va a ir realizar Alpaca y lla- | en la cosecha. | ver harta al 
en forma re- ma son suerte} Anuncio de viaje | gente 67% 
gular. Pena. 

Frío 

Llorando Es para estar | Mala suerte | Reír Suerte Siyo estoy | Tener alegría y | Alegría o Alegrías, Alegría 78% 
bien llorando en | conseguirlo que| seguridad | felicidad 

sueños voy a | se anhela 
lagrimear 

Lluvia Si uno se Mala suerte | También te | Es para Lalluviaes | Ver llover, bue- | Luto familiar | Resfrio Malos 89% 
Moja es para está haciendo | cuidarse el agua, he- | na suerte y ga- tiempos 
llorar, para frío cuando cha a perder | nancia. Con 
amargarse duermes truenos, adver- 

tencia de peligro 
Maíz Oír falsas pa- | Plata (dinero) | Sueño normal | Comer, pérdida | Producción | Dinero Dinero del 
labras de de riqueza. temporal Objetos 57% 
chisme Almacenar, bue- materiales al 
na suerte 71% 
Madre Suerte Buen sueño | Es una mujer | Me sueño Soñar con | Virgen. Tam- | Esperanza del 
con mi madre nuestra ma- | bién puede 43% 
y si ella ha fa- dre significa | ser profunda al 
llecido es un inseguridad | ansiedad 71% 
anuncio 

Matando Soñando Problemas | Matandoes | Ganaralgo | Esque quie- | A una persona, | Ganar de Vencer al Envidia 56% 
matar zorro algo para res eliminar | recuperación de | alguna pena | enemigo 
u otro animal asustarse, la algo y no vas | la dignidad y próximo 
es que todo sangre repre- a poder. triunfo 
se va a cum- senta susto 
plir, uno es 
ganancioso. 
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COMUNIDADES | CHALLA- CHICANI VILLA ESCOMA SANTA TIWANAKU | SAN ANDRÉS | CHIRIPACA CHARI 
VITO IQUIACA ANA DE 
PRINCIPALES MACHACA 
CLAVES 
Matrimonio Mala suerte | Mal sueño. — | Muerte No vas a po- | Casarse, adver- | Se presenta | Ver significa | Separación | del 
Significa der casarte. | tencia de muerte} algún cortejo fúne- 88% 
muerte Hay maligno, | o desgracia problema bre. Tener sig al 
puedes jun- | para la pareja nifica deseo 100% 
tarte con él sexual con la 
persona 
soñada 
Muerto Mala suerte | Es para llorar. | Ver muerte | Viendo muer-| Advertencia de | Insatisfacción.| Mensaje que | Enfermedad | del 
Sorpresas toes tierra, | peligro o pérdida] Inseguridad | depende de | de la familia | 63% 
es llamado de} de bienes la persona al 
la tierra a una que murió; 100% 
persona puede ser 
malignada bueno o malo| 
Mujer Mal sueño. | Mala suerte | Es para tener | Hay que La mujer para] Ver mujer des- | En algunos | Conocida: Pachamama. | del 
Igual que el un trabajo cuidarse el hombre es | nuda, chasco, casos buena | deseo sexual.| Tierra 67% 
hombre pesado perdición deshonra y pro- | o mala suerte} Desconocida, al 
blemas relacionado 78% 
con economía 
Niña Suerte Plata (dinero)| Eso es suerte) Riqueza, felici- | Poco dinero | Está relacio- | Alegría 86% 
dad y abundan- nado con un 
cia. También ale- porvenir 
jamiento y pérdi-| exitoso 
da 
Niño Suerte Plata. Dinero | Plata (dinero)| Es suerte Lo mismo que | Dinero Puede ser | Tranca 88% 
niña cambio de ac} (obstáculo) 
titud o nece- 
sidad de ella 
para tener 
prosperidad 




















Nube Mala señal Mala suerte | Frío Puede ser Ver nube oscu- | Época no Encontrarse | Llegar a la del 
anuncio de | ra, problemas. | muy buena | sin la ilumina] cima. 75% 
granizada, de | Nube blanca, so- ción de Dios. | Triunfar al 
helada lución de dificul- Necesidad de 88% 

tades protección 

Oro En el trabajo | Mala suerte Problemas El que está | Presagio de Que no esta- | Diablo Fracaso total | del 

va mal, no soñando tiene} falsa riqueza y | mos seguros 88% 

ganar ni un que hacer un | ambición de una al 

centavo pago, una actividad 100% 
wajxta 

Oveja Frustración. | Q'ullu Quilu No sale lo que] Eso es Presagio de Es una activi-| Postergación| Q'ullu. Vacío | 100% 

No se cumpli- quieres pérdida todo | caída, granizo y | dad que no | de proyectos 
rá lo que se perjuicio puede reali- | osu 
piensa hacer zarse como | reformulación 
habías 
pensado 

Padre (papá) Suerte Suerte Está anun- Estar con nues- | Discusión Reflexiones | Peleas con el | 71% 
ciando para | tro padre, recibir) con nuestros | sobre el tem-| vecino 
estar bien. Es} sabiduría o superiores | peramento 
suerte, que | advertencia actual de uno 
nos cuide- mismo. 
mos Augurios 

Pan Plata (dinero)) Mala suerte | Es algo Tristeza Comiendo Comer, pérdida | Temorala | Falta de dine-| Recibir dinero) del 

penoso pan es mal; | de dinero. Com- | pobreza ro. Necesidad| 67% 
es una masa | prar, recaudar económica al 
fondos 78% 
Papa Si está ca- Suerte Plata (dinero)| Es lo mejor, | Manejar es Carne gorda | Fortuna Dinero 100% 
vando (cose- si tienes signo de dinero. inesperada. 
chando) quie- negocio es Para mujeres, Mucho 
re decir que dinero advertencia de dinero 
algo no mar- embarazo 
cha, pero no 
es fracaso. 
Recibir plata, 
poca papa 
poca plata, 
harta papa 





platita es. 
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COMUNIDADES | CHALLA- CHICANI VILLA ESCOMA SANTA TIWANAKU [SAN ANDRÉS | CHIRIPACA CHARI |> A 
VITO IQUIACA ANA DE Ba 3 
PRINCIPALES MACHACA 338 
CLAVES 
Persona Mala suerte | Es para tener | Vergüenza Ese es un Es presencia de | Desprecio o | Vergiienza. | Suerte 88% 
desnuda vergüenza mal anuncio | deshonra y divorcio Desprecio 
muerte 
Perro Robo. Ladrón] Ladrón Es ladrón, Ladrón Eso es malo | Esel signo del | Ladrón o rate-| Presencia de | Ladrón del 
Si muerde pero también porque es ladrón ro que te está] ladrones. 88% 
es asalto significa au- ladrón mirando para | Merodeado- al 
toridad robar res 100% 
Pie Si está des- No es nada | Ver descalzo, Que tienes | Viaje Viaje del 
calzo es que advertencia de | que viajar inesperado 50% 
va a perder salud. Con zapa- | mucho al 
una cosa to, presencia de 67% 
buen trabajo 
Piedra Problemas Pobreza Enfermedad Eso es que | Soñar con piedra] Alguna cosa Accidente 86% 
vamos a tener | macho y hembra| que no 
dinero para | es advertencia | puedes alzar 
pagar. Hay de peligro 
que pagar a la] 
tierra 
Pita (cuerda / Con la pita La pita para | Tenerla, buen Problema Necesidad de | Viaje del 
soga) se amarra, subir es bue- | augurio. Dejarla, | más frecuente] sostén 50% 
por eso es na suerte, pa-| pérdida de lo y difícil de | económico al 
mala suerte ra bajar es que uno piensa | subsanar 84% 
mala suerte 
Plata Resfrio Es que no se | Advertencia de Falta de Pelado 100% 
(mineral) ha podido pa-| pobreza y peligro comunicación 
gar al tío (dei-| en la familia 
dad de las 
minas) 
Quinua Todo Para unos | Significa plata | Suerte Es un anuncio| Advertencia de | Algún peque-| Objetos Enfermará del 
tranquilo es plata paral malo penas y proble- | ño problema | materiales. | alguien de la | 45% 
otros es mas dentro de la | Prosperidad | familia al 
brujería familia material 56% 
Radio Para que Es para tener | Noticias Escuchar, pre- | Recibir noti- | Puede ser del 
alguien hable una sencia de malas | cias suscepti-| algo malo o 50% 
en contra de enfermedad nuevas y falsas | bles de modi-| también noti- al 
uno. Tocando promesas ficar una cias de un ser 100% 
la radio es posición querido 
escándalo. 
Ratón Muy mala | Brujería. Problemas Muy negativo.| Muchos Aquello que | Puede repre- | Hambre. 100% 
suerte. Se | Ratero Más malo ratones, miseria | nos intranqui} sentar des- | Pérdida de 
frustra lo que que la oveja | y pena liza. Cosa gracias. Aban] cosecha 
se va hacer grave dono del ho- 
gar 
Rayo Eso es malo.| Es buen sueño | Problemas Está anuncian-| Ver, presencia | Vivirás un | Accidente Son cambios | del 
Mala suerte | A veces tam- do. El rayo de problemas buen año inesperado. 38% 
bién es pelea viene de la según su color. Señal de Dios al 
cumbre. El ra-| Advertencia 63% 
yo es control 
Sal Mala suerte. | Llorar. Es que hay | Es malo Presencia de mi-| Realmente la | Falta de senti-| Pena 88% 
Pobreza Pobreza problemas seria y disgusto | felicidad mientos de 
con la familia uno mismo 
Sangre Susto. Hay | Con la sangre | Susto Tambiénes | Veres para un | Susto o Asustarse Sorpresa del 
que ver el | te asustas malo susto muy fuerte| accidente 88% 
ajayu al 
100% 
Sapo Para unos | Dinero Problemas La mejor Presencia de Significa una | Suerte. Tam- | Brujería del 
es plata, pa- suerte para el | miseria y malver-| yerna pesada | bién puede 50% 
ra otros bru-| dinero sación de dinero significar per- al 
jería. Tener sona inde- 63% 
hija mujer seada 
Sembrar Suerte Suerte Uno mismo, es | Significa los | Proyectos en | Abundancia | del 
buena suerte. ritmos de la | pensamiento. 83% 
Ver es que al- vida y dela | Trabajo próxi- al 
guien está muerte mo muy 100% 
progresando bueno 
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COMUNIDADES | CHALLA- CHICANI VILLA ESCOMA SANTA TIWANAKU | SAN ANDRÉS | CHIRIPACA CHARI 
VITO IQUIACA ANA DE 
PRINCIPALES MACHACA 
CLAVES 
Sol Si el sol se Suerte Puede ser un | Suerte Para la perso-| Ver salir el sol es| Significa la | Presencia Esperanza. 78% 
está entran- día maravillo- na es cansan-| dejar la pobreza. | energía de la | consoladora | Buen augurio 
do, morirá el so que voy a cio Eclipsar el sol es} vida de Dios. 
padre. vivir muerte de gente Prosperidad 
humilde futura 
Soldado Es chismes, | Significa cal- | Problemas Eso es malo | Es presencia de | Significa el | Enfermedad. | Denuncias 100% 
(militar algunos vario, vas a lugares malos relámpago, | Esfuerzo 
problemas | sufrir tu susto 
Subir Subir es Suerte Éxito Suerte Suerte Caminar subien-| Tener una Ascenso de | Alegria. 100% 
buen sueño. do es buena buena vida | posición so | Esperanza 
suerte cial. Ascenso 
económico 
Toro Enfermedad. | Para unos | Problemas Problemas Eso es nulo | Perjuicio de lo | Hombre malg Postergar Pena. Muerte | 100% 
Q'ullu, pero | es muerte, para todo que se piensa proyecto. 
no tanto co- | para otros Muerte 
mo la oveja. | es para que 
les cobren 
la deuda 
Tumba Sólo con Es muerte Es un anuncio Luto o Puede ser | Entierro del 
una tumba que hay que tristeza algo con seguro 84% 
es suerte. cuidarse de la muerte. al 
Muchas es enfermedad Problemas 100% 
mala suerte 
Triunfando Soñar triun- Suerte Salir adelante, Mejoría en tuf Futuro Decaimiento | 67% 
fando en el vencer la miseria] estadía esfuerzo 
trabajo es pa- y tener buena 
ra abandonar suerte 
ese trabajo 
Vaca Enfermedad. | Lavacaes | Problemas Problemas Es nulo Lo mismo Algo negativoj Postergación | Fracaso 100% 
Q'ullu, pero | muerte que Toro futura de 
no tanto co- muchos 
mo la oveja. proyectos 
Igual que el 
toro 
Vibora Si está espe- | Para unos | Significa que | Es pelea Sies mujer | Signo de una Un hombre | Flojera. Enfermedad | del 
rando familia | es plata, ese día el está persona mala, | quemiraa | Niño o futuro} incurable 44% 
y se sueña para otros | hombre vaa esperando buscapleitos. una mujer | hijo. Rela- al 
con víbora, | esbrujería. | pelear familia Advertencia del | para su novia] cionado con 67% 
va a tener Tener hijo rayo la economía 
hijo varón varón 
Vicuña Qullu Frustración | No vas a Suerte Advertencia de | Correteara | Se posterga | Pachamama. | 75% 
también realizar nada miseria y pena | unouotro | loque vasa | Abundante 
lado para hacer cosecha 
encontrar un 
remedio 
Volar Si uno está | Es buen au- Suerte Eso es suerte. | Es mucha suer- | Buena Bienestar =| Triunfo 100% 
volando, ale- | gurio. Bue- Si ves vaca es | te, tener poder | suerte personal 
teando por la| na suerte para cambiar | en lo que trabaja 
pampa, es pa: la suerte y salir de los 
ra que a uno problemas 
le vaya bien 
Vómito Mala suerte | Es para Es pérdida de Algún Traición. 100% 
renegar recursos y problema Envidia 
advertencia 
de salud 
Yatiri Depende: Yatirinomas | Depende co- | Soñar con yatiri | Para comu- | Necesidad de} Problemas del 
hay positi- mo se recibe | es advertencia, | nicarte con | consejo 43% 
vos que cu- ese sueño depende del alguien que al 
ran y negati soñador sabe 86% 
vos que 
matan 
Zona Si se sueña | Puede Recuerdos Es un anuncio] Es según la Descubrirás | Añoranza. Pena del 
conocida andando en | producir de que tengo | persona una cosa que] Deseo de 38% 
zona conoci} enfermedad que llegar a no conoces | viaje. Vaca- al 
da le va a ir esa parte. ciones 63% 
mal con sus Puede ser 
planes malo 
Zona Si uno está Alegría Es según la Ir por un Deseo de Esperanza del 
desconocida | con planes le persona camino muy | viaje 83% 
va a ir bien conocido al 
100% 
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7.5 Análisis sistemático y comparativo de las claves 
de interpretación 


El resultado obtenido mediante el análisis comparativo entre cada 
una de las apreciaciones valorativas correspondientes a una clave 
onírica se concreta en un determinado valor que representa el 
grado de identidad semántica. De las 119 claves expuestas, ninguna 
está por debajo del 50% bruto; 9 del total oscilan entre un 38% 
y 86%. La mayoría se encuentra encima del 70% y en el total ge- 
neral sobresalen aquellas que poseen un 100%, lo que significa la 
existencia de un alto grado de identidad semántica de carácter regional 
(territorial aymara) relacionada con las claves oníricas. 

Este universo de alta identidad semántica de lo onírico aymara 
tendría que estar, como ya se sugirió, articulado con ese sentir 
profundo, “aprisionado” y/o reprimido, cuya emergencia —que 
implica, de acuerdo con el psicoanálisis freudiano, cierto grado de 
liberación o realización— influiría en la subversión de la realidad in- 
tercultural predominante: ¿y cómo es que ello podría realizarse? 

Retornando al principal apoyo teórico conceptual básico, Freud 
señala que los sueños (particularmente los confusos) “son realiza- 
ciones disfrazadas de deseos reprimidos” (1986-1:51). Al respecto, 
en la relación intercultural conflictiva y represora de lo aymara, lo 
otro (en este caso lo vinculado con la cultura occidental) no reprime, 
por ejemplo, el aspecto físico de un achachila —mallku— uywiri, ya 
que ello es totalmente imposible; lo que sí reprime es el vínculo afectivo 
(sentimiento)'” que enlaza al sujeto con su cosmogonía (que gran parte 
de ella está plasmada directa o indirectamente en el paisaje). 


190 Es muy necesario reiterar lo siguiente: es evidente que en el contexto del 
tema se acarrea un problema de continua incidencia en el texto y que está 
relacionado con la represión del vínculo afectivo. Siempre que se evoca este 
fenómeno inmediatamente surge la siguiente lógica interrogante: si el vínculo 
afectivo fue reprimido, entonces ¿cómo se mantiene lo propio en el superyó 
aymara? La respuesta es que el vínculo afectivo fue escindido o desgarrado 
en la instancia del superyó, encontrándose una parte importante de él en el ello 
y la otra, con la que no perdió un total contacto, se mantiene en el superyó, 
enlazada con lo otro a través de ciertas empatías estructuradas al interior del 
fenómeno sincrético. 


DESARROLLO INTERPRETATIVO IT 249 


Paralelamente, también se debe considerar dos aspectos de 
trascendental importancia ya indicados: 


1. Los sueños están compuestos por dos tipos de contenido, uno 
manifiesto y el otro latente. El primero está relacionado con 
las imágenes oníricas y el segundo con las ideas (y/o senti- 
mientos) ocultos detrás de esas imágenes. Y la interpretación 
de una experiencia onírica trata sobre el develar esas ideas y/o 
sentimientos ocultos. 

2. Por efecto de la internalización, la estructura intercultural 
objetiva se recreará en la subjetividad de quienes viven esa 
experiencia, el aymara en nuestro caso, y este fenómeno es el 
que causó la escisión del superyó aymara; instancia psíquica en la 
que coexiste lo propio y lo ajeno (apropiado), experimentando las 
mismas características de la interrelación objetiva, es decir, 
la dada en el mundo exterior. 


A partir de la comprensión de este apoyo teórico-conceptual 
básico se retoma la interrogante respecto al ¿cómo llegar al (o de- 
velar el) vínculo afectivo de lo propio reprimido? o “interioridad 
aprisionada”. ¿Cómo podría llegar a expresarse (realizarse) en el 
contexto de dicho universo de identidad semántica de lo onírico 
e influir en la realización de la subversión? 

Inicialmente, habría que considerar que el vínculo afectivo 
es, representa o implica un acto valorativo.'” Ello conduce a una 
lógica deducción y ésta es que el vínculo afectivo con lo propio 
reprimido estaría logrando manifestarse mediante la percepción va- 
lorativa que el aymara expresó en relación a cada una de las claves de 
interpretación de lo onírico. 


¿Cuáles podrían ser otras posibilidades que incidan en la 
emergencia de lo valorativo? No se pudo realmente identificar 


191 Esta interpretación remite al fenómeno de la intensidad psíquica de las ideas 
y representaciones, vinculado con el mecanismo psíquico del desplazamiento 
o transmutación de los valores psíquicos, señalado por Freud conjuntamente 
con el de la condensación y la dramatización. 
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otra fuente con semejante o mayor posibilidad que la presente 
propuesta, lo que permite considerar que esta deducción no puede 
ser minimizada o excluida de todo proceso analítico vinculado 
con el tema. Sin embargo, se la debe asumir como un camino que 
el presente trabajo decidió recorrer. 

Esta manifestación de una parte importante del vínculo 
afectivo reprimido (manifestación ya asumida como tal) debe, 
sin embargo, cruzar un campo cultural heterogéneo y conflictivo 
insertado en la interioridad del propio aymara. Y ello es posible, de 
acuerdo con el psicoanálisis, en el proceso de lo onírico en el que la 
instancia represora (en este caso la referencia es principalmente al 
superyó qara) se encuentra en estado de reposo (Freud), que es cuando 
mengua su función. Por otro lado, pero en el mismo escenario, 
debe considerarse la posibilidad de cierto contubernio encubierto 
(en el sentido explicado en el anterior capítulo) dado entre el 
superyó aymara no reprimido y lo reprimido recluido en el ello, 
cuya escisión no proviene de una decisión de lo propio. 

Consecuentemente, el vínculo afectivo de lo propio reprimido 
podría cruzar ese campo cultural heterogéneo y conflictivo con 
cierta mayor facilidad (o menor dificultad) que la realizada en una 
estructura psíquica como la analizada por el psicoanálisis freudiano 
(predominantemente monocultural). De esta manera se establece el 
acercamiento interpretativo respecto a la emergencia del vínculo afec- 
tivo de lo propio reprimido, sin que exista alguna otra situación que 
de manera rotunda indique lo contrario, invalidando la propuesta. 

Este proceso implicaría, como ya se indicó, la asociación de 
este vínculo afectivo con cada una de las claves de interpretación; 
entendiendo esta asociación en el marco configuracional que el 
psicoanálisis le da a la estructura compuesta por lo manifiesto y lo 
latente, en la que en la primera se encuentra encubierta la segunda 
o, mejor dicho, la primera es el soporte material (por decirlo meta- 
fóricamente) de la idea y/o sentimiento reprimido involucrado en lo 
latente. En este sentido, lo manifiesto es el vehículo de lo latente. 

Se entiende que el tratamiento psicoanalítico logra dar sentido 
a un malestar psíquico cuando éste es analíticamente asociado a un 
deseo que no pudo (y no puede) “liberarse”, debido a que sobre él 
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existe toda una carga represiva socioculturalmente determinada, 
pero aún así, logra una cierta realización en el mundo de lo onírico, 
en el que el disfraz (su vehículo) tras cual se encubre no deja de 
ser de trascendental importancia en el proceso de interpretación. El 
disfraz, en este caso, es una pista que el psicoanalista debe desme- 
nuzar en el proceso analítico de la libre asociación, ya que en ella 
(asociado a ella) está la clave y el principio de solución del problema. 
Y algo semejante es lo que se realiza a partir del momento en que se 
considera que el vínculo afectivo es, representa o implica un acto 
valorativo y por consecuencia está relacionado con la percepción 
valorativa de cada clave, implicando todo ello (o parte de él) la 
realización de un acto libertario del vínculo afectivo reprimido. 
Relacionamiento que conduce al objetivo del presente capítulo, 
es decir, a la identificación y revelación de dicho proceso 

El inicio del proceso analítico que sigue a continuación se 
fundamenta en la recreación (aproximada) de una mentalidad en la 
que el esquema de significaciones está configurado en base a componentes 
de lo propio y lo ajeno (apropiado). Esta relación recrea la situación 
estructural de la realidad intercultural, que como tal incide en la 
estructuración del mundo subjetivo (observado esquemáticamente 
en el anterior capítulo). 

La consecuencia lógica de tal fundamentación sería la iden- 
tificación sociocultural de dichos componentes que, dado el campo de 
investigación, deben estar plasmados (o representados) en las claves de 
interpretación onírica que son, como se señaló, los instrumentos 
(datos) con que se cuenta de manera objetiva. 

Tal propósito no deja de conllevar algunos problemas. Uno 
de ellos, quizás el principal, es que no todas las claves pueden ser 
plenamente identificadas socioculturalmente, ya que muchas de 
ellas o no son un producto cultural (lo natural y/o no humano) 
o pueden representar una actitud o un producto inherente al ser 
humano en general. Considerando estas complicaciones, la deter- 
minación operativa optada consistió en: 


Primero. Diferenciar lo sociocultural distintivo en cuanto 
a su origen (vale acotar y/o recordar, al respecto, que no se está 
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analizando lo simbólico desde su posible connotación o relación 
arquetípica-ambivalente). En este proceso, y a pesar de todo, se 
experimentaron algunos problemas; uno de ellos está relaciona- 
do con las claves “tumba” y “cementerio”: ¿son propias, ajenas o 
inherentes al ser humano» En este caso se optó por una decisión 
histórica sustentada en la existencia de sustanciales diferenciaciones 
claramente explicitadas por varios cronistas, como José Arriaga 
por ejemplo, quien señala lo siguiente: 


Pero el mayor abuso que en esto hay es el desenterrar y sacar a los 
muertos de las iglesias y llevar a los machais, que son las sepulturas 
que tienen en los campos de sus antepasados, y en algunas partes 
llaman zamay, que quiere decir sepulcro al descanso, y al mismo 
morir llaman zamarcan, requievet. Y preguntados por qué lo hacen, 
dicen que es cuyuspa por el amor que les tienen, porque dicen que 
los muertos están en la iglesia con mucha pena, apretados con tierra, 
y que en el campo, como están al aire y no enterrados, están con 
más descanso (revista Fe y Pueblo, 1988: 16). 


En este sentido, el entierro y la tumba tipo occidental se convir- 
tieron en una práctica impuesta, ya que en lo aymara este fenómeno 
giraba, predominantemente, en torno a los pukullus domésticos 
(cf. Guamán Poma de Ayala) y/o chullpares. Estos aspectos tam- 
bién fueron consultados con los propios aymaras, especialmente 
los intelectuales y/o yatiris que manejan esta temática, quienes no 
expresaron una posición distinta a la histórica ya indicada. 


Segundo. Diferenciar lo relacionado con el componente ani- 
mal, en cuanto a su procedencia geográfica; descartando aquellos 
que no son diferenciables. Con tal objetivo se recurrió a informa- 
ción relacionada con la historia natural (fósiles, animales y plantas), 
que permitió determinar el origen geográfico de algunas claves 
pertenecientes a estos ámbitos. Pero, y al igual que en el primer 
punto, no dejaron de surgir ciertas confusiones como las relacio- 
nadas con las claves gallo/gallina. Algunos investigadores, entre 
ellos Albó (1990), indican que éstos ya existían en América antes 
de la llegada de los españoles. Incluso se señala que uno de los 
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incas llevaba el nombre de esta ave: Wallpa Rimachi. Sin embargo, 
el departamento de Ornitología del Museo Nacional de Historia 
Natural (La Paz) asegura que la gallina/gallo es originario de una 
parte del Asia (incluyendo la India) y que sí fueron los españoles 
quienes la introdujeron en América. 


Tercero. Algunas claves serán incluidas en lo propio, siempre 
y cuando ellas representen: 


a) Una actividad o comportamiento íntimamente vinculado 
con el productor de la experiencia. En este caso lo íntimo 
no debe involucrar la posible participación del “otro” en 
la realización del hecho. 

b) Las claves vinculadas con el paisaje y/o con el ámbito de lo 
mítico, ya que estas inciden en la realización de lo propio. 


En base a estas determinantes operativas, el cuadro de análisis 
que a continuación se presenta contiene tres espacios en los que se 
identifica: 1) lo propio, 2) lo ajeno y 3) lo indiferenciable. En este 
último espacio se agrupó una serie de claves cuya diferenciación 
se hizo muy conflictiva por diversos motivos, por lo que se decidió 
no involucrarlas en el análisis a seguir, pero aun así se las cita. 

Continuando con el sistema operativo optado, cada clave está 
citada con su respectiva percepción valorativa, que es la expresión 
de la manifestación del vínculo afectivo, precisamente el principal 
punto de atención analítica: 
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Figura 23 
Cuadro de diferenciación sociocultural de las principales 
claves de interpretación onírica 




















































































































Propio Percepción Ajeno Percepción | Elementos, actitudes | Percepción 
valorativa valorativa | y acciones comunes | valorativa 
dominante dominante o diferenciales dominante 

Abismo Negativa | Aguja Negativa | Aborto Negativa 
Acequia Positiva Aji Negativa | Abrazar Negativa 
Agua sucia Negativa | Ajo Negativa | Amigos Positiva 
Agua clara Positiva Altar Negativa | Ancianos Positiva 
Arando Positiva Ataúd Negativa | Araña egativa 
Alpaca Negativa | Burro Negativa | Asado Negativa 
Antepasados Positiva Carro Negativa | Bailar egativa 
Alegría Negativa | Cebolla Negativa | Baño Negativa 
Arco Iris Positiva Cementerio Negativa | Basura Negativa 
Bajar Negativa | Dinero Negativa | Borracho Negativa 
Barro Negativa | Entierro Negativa | Cabellos Negativa 
Bulto Negativa | Espejo Negativa | Caca Negativa 
Caída Negativa | Gallo Negativa | Cantar egativa 
Caminando Positiva Gato (Dom.) Negativa | Comida Negativa 
Cerro Positiva Iglesia Negativa | Cuchillo Negativa 
Coca Negativa | Oveja Negativa | Chancho Mixta 
| Cocinando | Negativa | Pan | Negativa | Diente | Negativa | 

Comiendo Negativa | Radio Negativa | Escalera Positiva 
Cóndor Positiva Sacerdote Negativa | Fiesta Negativa 
Cosechando Positiva Soldado Negativa | Hombre Mixta 

Choclo Positiva Toro Negativa | Hormiga Positiva 
Ch'uñu Positiva Tumba Negativa | Lagarto Negativa 
Estrella Positiva Vaca Negativa | Matrimonio Negativa 
Familia Positiva Muerto Negativa 
Flores Positiva Mujer Negativa 
Fuego Negativa Niña Positiva 
Guagua Positiva Niño Positiva 
Hambre Negativa Oro Negativa 
Humo Negativa Persona desnuda | Negativa 
Lana (llama) Negativa Perro Negativa 
Lavarse Negativa Pie Mixta 

Leña (thola) Negativa Pita (cuerda, soga) | Negativa 
Luna Positiva Plata (mineral) Negativa 
Llama Negativa Ratón Negativa 
Llorando Positiva Sal Negativa 
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Propio Percepción Ajeno Percepción | Elementos, actitudes | Percepción 
valorativa valorativa | y acciones comunes | valorativa 
dominante dominante o diferenciales dominante 

Lluvia Negativa Sangre Negativa 
Maíz Positiva Sapo Negativa 
Madre Positiva Víbora Negativa 
Matando Positiva Vómito Negativa 
Nube Negativa 
Padre (papá) Positiva 
Papa Positiva 
Piedra Negativa 
Quinua Positiva 
Rayo Negativa 
Sembrar Positiva 
Sol Positiva 
Subir Positiva 
Triunfando Positiva 
Vicuña Negativa 
Volar Positiva 
Yatiri Positiva 
Zona conocida Positiva 
Zona desconocida | Positiva 
































Total claves 55 (100%) Total claves 24 (100%) Total claves 40 (100%) 
Percepción 31 Percepción Percepción 6 
valorativa (56,3%) valorativa X valorativa (15%) 
dominante dominante dominante 
positiva positiva positiva 
Percepción 24 Percepción 24 Percepción Sil 
valorativa (43,6%) valorativa (100%) valorativa (77,5%) 
dominante dominante dominante 
negativa negativa negativa 
Mixta X Mixta X Mixta 3 
(7,5%) 











La primera aprehensión objetiva que emerge de la observación 
del cuadro es una interrogante respecto a la total homogeneidad 
valorativa que expresa el espacio correspondiente a lo ajeno. To- 
dos, el 100% de ellos, tienen una carga de percepción dominante 


negativa. 


De acuerdo a la lógica interpretativa aymara, lo negativo es 
negativo y ello conlleva peligro, frustración, tiniebla que impide 


256 LA REBELIÓN PERMANENTE 


observar con claridad, por ello cualquier proyecto o actividad por 
realizarse o en realización podría truncarse si una (o más) de estas 
claves negativas llegan a ser parte dominante —-impactante- en la 
trama onírica. Lo curioso y altamente sugerente visto en el cuadro 
precedente es el hecho de que todas las claves vinculadas con lo 
ajeno tengan la misma valoración dominante negativa. 

Al respecto, se podría suponer inicialmente la existencia de un 
mecanismo que a través del mensaje onírico no sólo trate de advertir 
sobre algún suceso negativo para el productor de la experiencia, 
sino también ¿indicar (o advertir) que todo lo no propio, por lo general 
(o por lo menos sus principales representaciones paradigmáticas), es 
malo (negativo), estableciendo ya y de esta manera, un condiciona- 
miento conductual que -de hecho- influiría en la relación con el 
otro, vistumbrándose, en contraposición, un fortalecimiento de 
lo propio. 

Este indirecto y positivo impacto sobre lo propio, dado en base a 
la percepción negativa de lo otro (de lo ajeno), posee al mismo tiempo 
un elemento de fortalecimiento extra, pero íntimamente relacionado 
y que trata del hecho de que /o más negativo, aquello sobre lo cual 
no se tiene duda respecto a su efecto negativo, aquello que es q’ullu 
(“que no va a funcionar”, que “significa fracaso seguro”), ghincha 
(mala suerte) o layga lurata (maldición) está identificado con claves 
oníricas que corresponden a lo ajeno y/o se ha tendido a forzar dicha 
correspondencia!” ya que, de acuerdo con la gran mayoría de los 
entrevistados, las claves ratón y conejo (que son respectivamente 
qhincha y layqa lurata), “han llegado con los españoles” y “no hay 
que confundir con el Cuy (Kuwi)” (roedores andinos). El que no 
es de origen andino y ha llegado realmente con los españoles es la 
oveja, que es, de acuerdo con lo aymara, el principal ¿ullu. 


192 En el caso de estas dos claves oníricas —ratón y conejo- se puso cierta especial 
atención con el objetivo de aprehender el criterio que el aymara tiene res- 
pecto al origen de ellos. Esta práctica no incluía el generar una conciencia o 
una reflexión en torno a lo negativo y/o positivo de lo propio y/o ajeno, ya 
que ello podría haber distorsionado esta investigación. Sin embargo, parece 
interesante cómo ubicaron e identificaron a lo posible propio negativo con 
lo ajeno. 
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Metodológicamente no es permitido incluir a las claves ratón 
y conejo en lo ajeno (aunque, vale la pena reiterar, así se lo señaló 
en varias oportunidades), pero queda (y así se lo transmite) la 
sensación de no aceptarlos como propios. 

Otro aspecto que en cierto sentido está vinculado con esta 
tendencia de extrema negatividad, relacionada con algunas claves 
identificadas como ajenas (y que sólo se lo cita en calidad de infor- 
mación complementaria) es el hecho de que cuando una persona 
aymara está enferma existe una ceremonia de curación llevada a 
cabo por el yatiri (o el curandero), en la que el paciente y una oveja 
(de color negro con preferencia) son ubicados de tal manera que 
ambos se encuentren frente a frente y ambas cabezas estén casi en 
contacto. El paciente, mirando a los ojos del animal, le transmite en 
voz alta y de manera reiterativa el mal que está padeciendo. Luego 
el yatiri (o el curandero) elimina al ocasional animal y lo entierra 
en una zona desconocida para el paciente. 

Relacionando la función de la oveja en ambos escenarios, como 
que surge algo incongruente en sí: si la oveja es q'ullu (fracaso) 
entonces la cura también podría ser un fracaso. Pero parecería que 
la lógica va en el sentido de que la curación de uno, o la efectiva 
realización de sus proyectos o actividades, se realizarían a partir 
de la inversión del daño o perjuicio, quedando de esta manera lo 
negativo recluido en lo negativo, y de lo negativo uno se deshace. 

Estos hechos reflejan una concepción y comportamiento algo 
particular, que de alguna manera retrotrae la amenaza realizada 
por el que era hasta hace no mucho tiempo el símbolo de la rebe- 
lión aymara: Felipe Quispe Huanca (2001), quien señaló: “...hoy 
en día nos toca embrujar [a los q’aras] para que padezcan como 
nosotros; que lleguen a la gran desgracia y que lleguen a llorar 
su desgracia”. 

La interpretación expuesta en relación a lo ajeno todo negativo 
se cruza con un gran problema y es que en lo propio también existe 
un significativo porcentaje de claves con percepción valorativa 
dominantemente negativa. Aunque ellas son las menos (43,6%) 
en relación a las positivas (56,3%), pero esta diferencia en realidad 
no es importante como hubiese sido, por ejemplo, el hecho de 
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que todas las claves de lo propio (o una gran parte de ellas) sean 
explícitamente positivas. Esta última posibilidad hubiera inducido 
a establecer una clara dinámica muy relacionada con la liberación 
del vínculo afectivo “aprisionado” (el sentir identitario reprimido), 
pero no es así. 

En función a lo señalado respecto a lo ajeno es dable pregun- 
tarse si ambos negativos (lo propio y lo ajeno) responderían a un 
similar principio de reacción (sintetizado en la reclusión de lo nega- 
tivo en lo negativo). Al remitirse nuevamente a la lógica aymara, 
dado en el sentido de que /o negativo es negativo, implicando ello 
peligro, etc., entonces y por consecuencia, el principio de reacción 
tendría que ser similar y muy especialmente si en este caso se activa 
el problema de la crisis de identidad (la negación de lo propio). 

Sin embargo, como ya se indicó o sugirió, la persistencia de 
lo propio y sus rebeliones como máximas expresiones manifiestas 
en el contexto de las relaciones interculturales conflictivas tendría 
que estar profundamente relacionada con una minimización o 
temporal superación de dicha crisis. Entonces nuevamente se podría 
pensar —con base en la definición freudiana del sueño- que de alguna 
manera lo propio (positivo) se estaría realizando de manera “disfra- 
zada” en su inducida negación (percepción valorativa negativa). 

La vía por la que se arribó a la posibilidad del encubrimiento 
(“disfrazado”) de lo propio positivo en su inducida negación fue 
estructurada en función a haber asumido un similar principio de 
reacción en torno a lo negativo. Pero esta vía —el encubrimien- 
to—, como ya se habrá podido observar, tiende a ser resistida 
por quienes continúan en la línea de creer muy a priori que el 
principal indicio de liberación del vínculo afectivo “aprisionado” 
y/o reprimido sería la manifestación de la percepción valorativa 
positiva. El cuestionamiento de este cuasi determinismo operativo 
condujo a pensar en una complementaria posibilidad relacionada 
con incorporar lo negativo al proceso de liberación del vínculo 
afectivo aprisionado. 

Reflexionar en torno a lo negativo en lo propio transportó la 
reflexión a un ámbito en el que se puede percibir la existencia de 
una posible alternativa analítica, que estructuralmente incorpo- 
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ra tanto lo negativo como lo positivo propio. En este contexto, 
la percepción valorativa negativa de lo propio no significa su 
negación (autonegación), sino todo lo contrario: su realización 
étnico-cultural. 

Durante el desarrollo del trabajo constantemente se ha seña- 
lado y/o sugerido que la realización de lo propio es, en esencia, 
la realización de los fundamentos étnico-cosmo-mitológicos 
que, conjuntamente a la experiencia vivencial acumulada histó- 
ricamente, llegan a configurar el esquema de significaciones del 
aymara contemporáneo. Estos fundamentos, como ya se explicó, 
conforman la base de lo propio en la realización de la yuxtapo- 
sición conflictiva, motivo por el cual y entre otras posibilidades, 
se constituyen en objeto de agresión a través de la represión del 
vínculo afectivo con ellos. 

Consecuentemente, y valga la redundancia, la liberación de 
una parte importante del vínculo afectivo “aprisionado” y/o re- 
primido implicaría la realización de dichos fundamentos y por lo 
tanto la activación del esquema de significaciones. 

Considerando la “cadena de aclaración” sociocultural aymara 
establecida, es evidente que la realización de dicho esquema con- 
lleva connotaciones positivas y negativas de tradicional propiedad, 
como las involucradas con el Alax Pacha, Aka Pacha y Urcu (de 
predominante connotación positiva)!” y el Manqha Pacha y Uma 
(de predominante connotación negativa).'” La consideración de 
estos aspectos de —es bueno reiterar- tradicional propiedad brinda 


193 Extracto del capítulo 2: lo social está expresado en la vida comunitaria; en la 
objetiva relación entre las personas al interior de su comunidad (o intercomu- 
nal, etc.). Estas relaciones objetivas se realizan en el claro y conocido mundo 
denominado como Aka Pacha, que es algo así como la epidermis de la tierra. Es 
un espacio prácticamente mediador (o intersticial) entre lo interno y lo externo 
o Alax Pacha, que denota lo alto, lo manifiesto, lo visible, lo abierto, luminoso 
y representa asimismo los atributos humanos, por ejemplo, la sociabilidad, 
comunicación, laboriosidad, belicosidad y está relacionado con lo masculino, 
principal, dominante, privilegiado y guerrero (cf. Montes, 1999). 

194 Extracto del capítulo 2: de acuerdo con Montes, el Manqha Pacha engloba 
lo abajo, interno, profundo, cerrado, oculto, encubierto, secreto, oscuro, 
primitivo, bárbaro, inculto. En el plano humano, Manqha es el interior del 
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la posibilidad de poder realizar un análisis de índole comparativo 
sustentado, inicialmente, en un ejercicio de relacionamiento entre 
las percepciones valorativas de las claves oníricas de lo propio y 
las connotaciones valorativas relacionadas con los fundamentos 
étnico-cosmo-mitológicos. 

Continuando con el sistema operativo optado, a continuación 
se presenta el siguiente cuadro que expone todas las claves de in- 
terpretación onírica de lo propio aymara, relacionándolas a cada 
una de ellas con un ámbito étnico-cosmo-mitológico en el que 
podría realizarse o al que sustancialmente pertenecería. 


hombre: el envés o la cara de adentro que permanece encubierta, disimu- 
lada y escondida; el aspecto primitivo y salvaje constituido por los impulsos 
antisociales, agresivos y egoístas. Esta dimensión interna y negativa está 
personificada por los pobladores del antisuyu y de los yungas tropicales (anti 
jaq’i o yunka jaq’i). Mangha alude además a lo femenino (cf. Montes, 1999: 
121). 
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Figura 24 
Cuadro de claves de interpretación onírica en función 
a su percepción valorativa y ámbito cosmo-mitológico 
de realización o pertenencia 
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Claves de | Ámbito cosmogónico | Connotación Claves de Ámbito cosmogónico | Connotación 
valoración de realización o valorativa valoración de realización o valorativa 
positiva en pertenencia dada en el negativa en pertenencia dada en el 
la tradición ámbito la tradición ámbito 
oral cosmogónico oral cosmogónico 
Acequia Elemento POSITIVO Abismo Vinculado con la NEGATIVO 
relacionado connotación 
con agricultura. mitológica de lo 
Aka Pacha. Uma (inferir) y 
con las 
profundidades del 
Mangha Pacha. 
Agua clara | Relacionada con POSITIVO/ Agua sucia | Relacionada con NEGATIVO 
luminosidad. Alax NEGATIVO oscuridad y con 
Pacha. Sin embargo, humedad. 
el agua también está Mangha Pacha 
relacionada con y Uma. 
humedad y 
corresponderia 
al Uma. 
Antepasa- | Alax Pacha POSITIVO Alegria En el ambito de POSITIVO 
dos (estan vinculados (risas) lo onirico, ésta es 
mitológicamente la Única clave 
con los que estará relacionada 
achachilas). con la lógica de la 
interpretación 
inversa. Sin 
embargo, en la 
lógica aplicada en esta 
cuadro tendría que 
ser positivo por 
corresponder a 
una acción humana 
en el Aka Pacha. 
Arando Acción humana POSITIVO Alpaca, Se dice que el “tio” | NEGATIVO 
en el Aka Pacha llama, (Manqha Pacha) 
(agricultura). vicuña y traslada minerales 
lana de en sus animales 
llama que son las llamas 
(los auquénidos). 
La deidad de los 
auquénidos es 
Wari, quien radica 
en el Mangha Pacha. 
Arco Iris Alax Pacha (surge POSITIVO Bajar Acción humana en | NEGATIVO 








después de una 














el Aka Pacha 
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Claves de | Ámbito cosmogónico | Connotación Claves de Ámbito cosmogónico | Connotación 
valoración de realización o valorativa valoración de realización o valorativa 
positiva en pertenencia dada en el negativa en pertenencia dada en el 
la tradición ámbito la tradición ámbito 

oral cosmogónico oral cosmogónico 
lluvia. Uno sube la vinculada con la 
cabeza para connotación de 
observarlo y lo Uma. 
admirarlo). 
Caminando | Acción humana en POSITIVO Barro y “Es algo que impide | NEGATIVO 
el Aka Pacha. humo hacer cosas. Es 
como soñarte con 
oscuro”, y lo oscuro 
es Mangha Pacha. 
Cerro Parte del paisaje, POSITIVO Bulto Lo que contiene el NEGATIVO 
relacionado tanto (“q'ipi”) q'ipi esta adentro, 
con el Alax Pacha, es decir, el Mangha 
Aka Pacha como Pacha. 
con el concepto de 
Urcu (superior). 
Cóndor Alax Pacha POSITIVO Caída Acción humana en NEGATIVO 
(vinculado con los el Aka Pacha 
mallkus - los vinculada con la 
achachilas). connotación de lo 
Uma. 
Cosechando| Acción humana en POSITIVO Casa El interior de la NEGATIVO 
el Aka Pacha vivienda es 
(agricultura). considerada como 
el Mangha Pacha 
de la casa. 
Choclo Acción humana en POSITIVO Coca Vinculado con la NEGATIVO 
el Aka Pacha connotación 
(agricultura). mitológica de lo 
Uma, ya que la 
coca es producida 
en tierras bajas. 
Ch'uñu Acción humana POSITIVO Fuego, leña | Estas claves son NEGATIVO 
en el Aka Pacha y cocinando | altamente 
(agricultura). complejas 




















en cuanto a su 
relación con el 
ámbito de 
realización 
cosmogónica. Una 
posibilidad sería 
considerarlos como 
elementos 
sustanciales que 
normalmente se 
realizan al interior 
de una vivienda. 
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Claves de | Ámbito cosmogónico | Connotación Claves de Ámbito cosmogónico | Connotación 
valoración de realización o valorativa valoración de realización o valorativa 
positiva en pertenencia dada en el negativa en pertenencia dada en el 
la tradición ámbito la tradición ámbito 
oral cosmogónico oral cosmogónico 
Estrella Alax Pacha POSITIVO Comiendo | Relacionado NEGATIVO 
(paisaje). directamente 
con lo interno 
porque ya 
se está ingiriendo. 
Existe algo dentro 
de la boca y el 
estómago, es decir, 
en el Mangha Pacha. 
Familia Aka Pacha. POSITIVO Hambre El término NEGATIVO 
“hambre” es 
frecuentemente 
empleado para 
identificar y 
enfatizar el 
accionar de las 
deidades del 
Mangha Pacha, 
cuando no se les 
da de “comer”. 
Flores Fenómeno natural POSITIVO Lavarse Es un acto NEGATIVO 
y/o acción realizado en el 
humana en el Aka Aka Pacha. 
Pacha. Sin Sin embargo, 
considerar predominaría su 
sus raíces. connotación Uma. 
Guagua Aka Pacha (familia). [POSITIVO Lluvia Elemento que NEGATIVO 
está cayendo. 
Relacionado con 
mojado, 
humedad, ambos 
vinculados con la 
connotación Uma. 
Llorando |En función al NEGATIVO Nube La connotación NEGATIVO 
sentimiento negativa de esta 
involucrado, clave, cuyo 
posiblemente escenario es lo alto 
articulado con (Urcu y Alax Pacha) 
miedo, puede estar 
incertidumbre, vinculada con el 
y cierta connotación fenómeno de la 
de oscuridad, lluvia, tormenta, 
tendría que estar mojado, humedad 
vinculado más con que corresponden 
el Mangha Pacha alo Uma. 
que con el 
Aka Pacha. 
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Claves de | Ámbito cosmogónico | Connotación Claves de Ámbito cosmogónico | Connotación 
valoración de realización o valorativa valoración de realización o valorativa 
positiva en pertenencia dada en el negativa en pertenencia dada en el 
la tradición ámbito la tradición ámbito 

oral cosmogónico oral cosmogónico 
Luna Alax Pacha (paisaje). | POSITIVO Piedra Clave POSITIVO/ 
relacionada tanto NEGATIVO 
con el Mangha 
Pacha como con el 
Aka Pacha y Urcu. 
También existen 
macho y hembra. 
Su connotación 
valorativa se nos 
es muy compleja. 
Madre Aka Pacha POSITIVO Rayo Esta es una clave POSITIVO/ 
(familia). altamente compleja. | NEGATIVO 
Si se la observa 
desde lo mítico, 
correspondería al 
ámbito del Alax 
Pacha. Pero si se 
relaciona el 
fenómeno 
lógicamente 
con lluvia, nube, ésta 
correspondería al 
contexto de lo Uma, 
que sería el hecho de 
mayor recurrencia e 
impacto. 
Maíz Acción humana en POSITIVO Padre Aka Pacha POSITIVO 
el Aka Pacha (papá) (familia). 
(agricultura). 
Matando Esta clave puede POSITIVO Papa Acción humana en [POSITIVO 
estar vinculada con el Aka Pacha 
la connotación (agricultura). 
implicada en el 
concepto de 
guerrero 
identificado con 
lo Urcu. 
Quinua Acción humana POSITIVO Sembrar Acción humana en POSITIVO 
en el Aka Pacha el Aka Pacha 
(agricultura). (agricultura). 
Sol Alax Pacha (paisaje). | POSITIVO Subir Acción humanaen [POSITIVO 
el Aka Pacha o en 
la división espacial 
de lo Urcu. 
Triunfando |Acción humana en POSITIVO Volar Acción realizada en | POSITIVO 
el Aka Pacha o en el Alax Pacha. 
la división espacial Vinculada también 
de lo Urcu. con Urcu. 
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Claves de | Ámbito cosmogónico | Connotación Claves de Ámbito cosmogónico | Connotación 
valoración de realización o valorativa valoración de realización o valorativa 
positiva en pertenencia dada en el negativa en pertenencia dada en el 
la tradición ámbito la tradición ámbito 
oral cosmogónico oral cosmogónico 
Yatiri Es un POSITIVO Zona Aka Pacha. POSITIVO 
intervinculador conocida 


cosmogónico 
determinado por 
el Alax Pacha. 


Zona Considerada POSITIVO/ 
desconocida | desde el punto de NEGATIVO 
vista de región 
(zona), éste 
corresponde al 
Aka Pacha. 
También puede ser 
interpretada como 
“puruma” y en 
este caso su 
connotación 
tendría que ser 
negativa. 
































El ejercicio desarrollado en el cuadro precedente consistió 
en la realización de un proceso constituido por una actividad de 
doble objetivo: primero, establecer la relación de cada clave con 
un ámbito étnico-cosmo-mitológico en la que podría realizarse 
o a la que sustancialmente pertenecería, y una vez establecida 
dicha relación, ya como segundo objetivo, se comparó la percep- 
ción valorativa del primer cuadro con la connotación valorativa 
del segundo. Cabe reconocer que en este ejercicio el punto de 
concentración, atención y/o de mayor incidencia reflexiva fue la 
percepción valorativa de cada una de las claves oníricas; en este 
sentido, se reconoce la existencia de cierta inducción relacional 
controlada, es decir, la inevitable inducción no generó ningún tipo 
de tergiversación de la realidad estructural y semántica de los va- 
rios elementos comprometidos en el análisis. De todas maneras, el 
resultado final sólo debe ser interpretado como una aproximación 
con un alto grado de legitimidad. 

El resultado parcialmente final, si se permite el término, muestra 
un escenario en el que es posible observar una casi total concordan- 
cia entre las percepciones y las connotaciones valorativas, ya que 
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del 100% de las claves oníricas de lo propio (55 en total), el 89,09% 
(49 claves) de las mismas se encuentra en total concordancia. 

En esta estrategia de análisis se intentó involucrar a las claves 
relacionadas con lo ajeno, con el objetivo de ver si su connotación 
valorativa respondería a la misma lógica que se empleó con lo 
aymara. El resultado fue negativo ya que no responde a la misma 
lógica, lo que se puede observar, por ejemplo, con las claves: iglesia, 
ají, ajo, cebolla, carro..., cuyos ámbitos de realización tendrían que 
estar relacionados ya sea con el Alax Pacha o el Aka Pacha, pero 
en el universo de identidad semántica de lo onírico aymara son 
negativos, es decir, están más relacionados con el Manqha Pacha. 


Ambos resultados parciales inducen a pensar en la existencia 
de los siguientes hechos: 


Primero. De acuerdo con Montes (1999): 


la conquista fue vivida como un verdadero cataclismo cósmico 
que conmovió desde sus fundamentos a todo el mundo andino... 
sembrando la muerte y la desolación entre los indios y sumiendo al 
mundo en la perpetua noche de las primeras edades (...) los indios 
y sus dioses intercambian su lugar y su posición jerárquica con los 
extranjeros y sus respectivas divinidades. Se verifica así una inversión 
del universo mítico, que corresponde al vuelco experimentado por 
la sociedad andina a causa de la conquista. 


Lo que Montes está señalando es que los dioses del Alax Pa- 
cha aymara sufren una inversión y, se entiende, se recluyen o son 
recluidos en el Mangha Pacha (“perpetua noche de las primeras 
edades”). 

Lo que se observa en los resultados del análisis es que en la diná- 
mica de lo onírico aymara dicha inversión se reinvierte y aquellos dioses 
que usurparon el Alax Pacha aymara son recluidos en el Manqha Pacha, 
dándose un nuevo intercambio de lugar y posición jerárquica. 


Segundo. La casi total concordancia entre las percepciones 
valorativas de las claves oníricas aymaras y las connotaciones va- 
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lorativas de los fundamentos étnico-cosmo-mitológicos permite 
señalar la posibilidad de que la realización de lo onírico implique, 
entre otros aspectos, una cotidiana recreación de las características 
estructurales y semánticas relacionadas con dichos fundamentos. 
Si se diera por hecho esta posibilidad, que parece altamente 
plausible, entonces, la realización de lo onírico (considerando su 
contexto general) puede ser interpretado como un mecanismo 
de recreación étnico-cultural insertado en lo más profundo del 
cuerpo y la mente del aymara. 

El hecho de que el pueblo aymara aplique su universo de 
identidad semántica de lo onírico, vía tradición oral plenamente 
establecida, implica a su vez la realización de un eficiente y eficaz 
control social de la subjetividad de cada uno de sus miembros, 
demostrándose con ello la existencia de una permanente sub- 
versión de la realidad intercultural dominante, lo que conduce a 
señalar que el aymara vive prácticamente en una especie de rebelión 
permanente. 

Este hecho significaría que en la dinámica de la estructura psí- 
quica del aymara se recrean las condiciones básicas que sustentan 
el conflicto intercultural. Estas condiciones son o están articuladas 
con el principio fundamental de toda relación interétnica, es decir, 
sus relaciones de poder en un contexto de antagónica oposición 
marcadas por la discordia, la rivalidad y de por medio profundos 
y lógicos resentimientos. 

Consecuentemente, la realización integral de la experiencia 
onírica incidirá en la emergencia de condicionamientos conduc- 
tuales que influyan significativamente en el cotidiano accionar del 
sujeto aymara, sujeto que, como ya se lo observó, prácticamente 
vive en rebelión permanente radicalmente estructurada en su 
propia configuración psíquica. 

Este aspecto permite convalidar lo señalado en el sentido de 
que la tan mentada crisis relacional del ámbito intercultural se en- 
cuentra enraizada en las profundidades psico-socioculturales del 
ser aymara, profundidades en las que la cotidiana rebelión contra 
lo ajeno es una constante de inconsciente realización y que se 
manifiesta, de uno u otro modo, en la realidad externa. 


Conclusión 


I. 


El problema de la investigación se circunscribió en torno a /a 
persistencia étnico-cultural del aymara, tema del cual emerge una 
serie de interrogantes a partir del hecho de que éste se realiza en 
un contexto sociocultural dominado por (o en el que prevalece) 
el “pensamiento occidental” caracterizado por un “etnocentrismo 
atrapador, devorador —todo lo hace suyo- y, si se quiere, cultural- 
mente depredador en tanto paraliza a otras formas de pensamiento 
para predominar solamente él. Pero además, impositivo y por lo 
tanto... generador de violencia” (Benavides, 2003: 45). 

Este hecho, sobre todo considerando la dinámica del con- 
cepto “atrapador” empleado por Benavides, generó una serie 
de complejas reacciones sociales aymaras expresadas en cierta y 
manifiesta adherencia a —o hicieron suyas— las causales que mo- 
tivan la “prevalencia” del otro sobre lo propio. Entonces surge 
la negación de lo propio y a su vez una lógica interrogante: ¿cómo 
lo negado (o quien niega) puede incidir en la continuidad efectiva y 
afectiva de lo negado? 

La explícita incongruencia dada entre negación y persistencia de 
lo propio, y que además se realiza como tal en un mismo individuo 
y/o colectivo étnico —con mayores o menores grados de incidencia— 
está mostrando (o demostrando) la existencia de un fenómeno que 
por lo visto va más allá de lo que comúnmente se denominó crisis 
de identidad étnico-cultural, ya que y a su vez, no deja de expresar 
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su propia contracrisis de la que fluye la tendencia contra lo ajeno y 
por ende en favor de lo propio que, y ya entrando al laberinto, no 
dejará de colisionar con su autonegación estructurada en base a la 
apropiación de lo ajeno y esto, que es la configuración anatómica 
y funcional del hecho colonial, es el componente que predomina en 
la ordinaria realización sociocultural de la realidad externa. 

Dicha caracterización general se convierte, prácticamente, en 
el escenario tanto fáctico (lo objetivo) como formal (lo subjetivo) 
de la investigación, que se inició en el ámbito de la relación inter- 
cultural objetiva (influenciados por el planteamiento bergeriano 
y algunos investigadores de la misma realidad). El resultado de 
esta inicial intervención permitió establecer los siguientes tres 
concomitantes aspectos claves: 


1. La sujetación social general se desarrolla en función al proceso 
de continuidad (persistencia) de la estructura sociocultural 
predominante. 

2. De manera entreveradamente paralela a la dinámica de la 
sujetación general, se perciben claras incidencias sobre esta 
realidad por parte de un simbolismo de reacción afectiva —tipo 
Katari- cuyo núcleo de acción (dado el carácter afectivo) se 
encuentra enraizado en el mundo de lo subjetivo; en lo propio 
profundo. Constituyéndose, por consecuencia, en el sustrato 
base de lo que Castells (1999) denominó como identidad de 
resistencia relacionado con nuestro concepto de contracrisis 
en la que se encuentran insertos los fundamentos étnico- 
cosmo-mitológicos del aymara. El acto en base al cual Tupak 
Katari llegó a liderar el movimiento del año 1871 viene a ser 
un ejemplo y eje paradigmático. 

En base a este aspecto clave se podría tentativamente seña- 
lar que la población aymara (o gran parte de ella), tan sólo 
conservando en su memoria el nominativo de Tupak Katari, 
reviviría y activaría todo un universo simbólico, especialmente 
lo relacionado con resistencia. Por qué no decir entonces que 
el sustrato de la identidad de resistencia contemporánea se 
funda en lo que fue y lo que implicó étnico-culturalmente 
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la rebelión de Tupak Katari. En este sentido se confirmaria 
el hecho de que dicho pasado —centrado en la rebelión- se 
convierte en el inductor histórico que hace posible la confi- 
guración del presente. 

Pero en el contexto analizado, como ya se apuntó, existe 
una gran /imitante/debilidad y es el hecho relacionado con los 
resultados de los principales actos de resistencia, los mismos 
que siempre han concluido en la restauración inmediata del hecho 
colonial. Lo que sucedería en estos casos estaría vinculado 
con lo que señala Memmi (1969) en el sentido de que tanto 
durante como antes de la rebelión, el colonizado no deja de tener 
en cuenta al colonizador como modelo, es decir, en él primaría lo 
sociocultural predominante. Entonces, ¿cómo se llegó a la 
realización de la rebelión?, ¿cómo es que la rebelión, como 
tal, se pudo haber convertido en el inductor histórico? 

3. Por lo visto, el aymara en sí mismo llega a ser una compleja 
expresión de unidad y resquebrajamientos entre (parafraseando 
a Rubino, 1994) dos polos diádicamente opuestos, represen- 
tados por lo cultural dominante y lo propio en resistencia. 


El desplazamiento analítico e interpretativo realizado una 
vez formulada la compleja característica del problema se inició a 
partir del fenómeno de /a represión, que está íntimamente vinculado 
con el proceso en el que se conjuga la relación causa/efecto entre 
dominación y resistencia. 

En este escenario de investigación el fenómeno de la represión 
es una constante histórica ya insertada en la estructura psíquica del 
aymara, lo que causó un desgarramiento o escisión del superyó ayma- 
ra. Sin embargo, de acuerdo con los resultados de esta investigación, 
dicho desgarrón se convirtió en un factor que, paradójicamente, 
incide en el fortalecimiento de lo propio. 

¿Cómo es que el desgarrón podría fortalecer, en cierto senti- 
do, la cohesión de lo propio? El desgarrón conduce a presuponer 
(por coherencia lógica) la existencia de un contubernio encubierto 
de lo aymara, dado en los límites de la compleja relación entre el 
superyó y el ello, considerando, como ya se indicó, que lo propio 
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reprimido no fue reprimido precisamente por lo propio, quedando 
así la sensación de cierta continuidad relacional. 

La realización de la continuidad relacional encubierta puede 
ser también entendida a partir de la comprensión de una de las 
propiedades de lo simbólico, que es su capacidad de poder circular 
de un nivel a otro “integrando todos esos niveles y planos” (Eliade, 
1994). Pero lo dicho no permite aseverar de manera tajante y radical 
dicha continuidad ya que de por medio existe un superyó q'ara (ajeno 
introyectado) cuya funcionalidad y poderío deben ser evaluados 
considerando todas las posibilidades, muy especialmente aquellas 
que podrían generar situaciones adversas, como las indicadas 
por Benavides: “El pensamiento occidental se caracteriza por un 
etnocentrismo atrapador, devorador —todo lo hace suyo- y, si se 
quiere, culturalmente depredador en tanto paraliza a otras formas 
de pensamiento para predominar solamente él”. 

Nada imposibilita pensar que dicha característica activada 
en la propia interioridad del sujeto en represión pueda llegar a 
constituirse en una especie de muro casi infranqueable y súper 
censor de todo lo aymara que no responda a las determinaciones 
de la realidad objetiva imperante. En esta posible situación, la rea- 
lización (exteriorización) de la continuidad relacional encubierta 
estaría poco menos que condenada, pero lo “descubierto” en la 
investigación demuestra que no es así. 

El mentado descubrimiento viene a ser el universo de iden- 
tidad semántica de lo onírico aymara, estructurado en función a 
un esquema que en sí mismo reproduce el carácter constitutivo 
de sus fundamentos étnico-cosmo-mitológicos, lo que significa a 
su vez que la realización de dicho universo implica la reproducción 
de los propios fundamentos. 

Cada experiencia onírica representa un acto de dicha reproduc- 
ción, con el añadido (trascendental) de que todo lo ajeno es negativo; 
percepción que incide directa e indirectamente en la revalorización 
(o sobrevaloración) de lo propio. Lo indicado representa un acto 
de subversión de lo determinado interculturalmente en el mundo 
externo en el que lo ajeno es dominante. ¿Qué significa esta subver- 
sión? La respuesta general es tan sólo una palabra mediante la cual 
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se expresa todo un mundo: rebelión. Y ésta, que no es de carácter 
coyuntural (de un momento en la vida), sino estructural (insertada 
en la vida), permite aseverar la existencia de una rebelión permanente 
que por supuesto incide en la organización y/o definición de la 
vivencialidad aymara en el contexto intercultural. 

En este sentido, las rebeliones como las de Tupak Katari, Pablo 
Zárate Willka y varias otras en la que se incluye los últimos acon- 
tecimientos dados en la región andina entre los años 2000 y 2005 
no significarían un momento de ruptura y enfrentamiento coyuntural 
con el otro (o con lo otro), sino más bien y de acuerdo con los 
resultados obtenidos, estas acciones de resistencia significarían /a 
realización de un sentimiento latente en permanente y cotidiana acción 
de ruptura y enfrentamiento con el otro. 

Este sentimiento latente en permanente acción de ruptura y 
enfrentamiento con el otro tiene, paradójicamente, un control relativa- 
mente consciente (directo) mediante la activación de la memoria colectiva 
e histórica de tradición oral, en la que se encuentra inscrita el universo de 
identidad semántica de lo onírico en el que, como ya se vio, se hallan 
las determinaciones interpretativas de la relación interétnica. Este 
hecho de continua realización social mediatizada por la común praxis 
del conocimiento tradicional puede también ser entendido como un 
tipo de control social de la propia subjetividad. Cabe reiterar que no se 
está haciendo referencia a un control consciente del hecho al que 
está relacionada dicha acción, en todo caso, parafraseando a Flores 
(2004), se trata de un control que el sujeto posee, pero que es por 
ciertos motivos inconsciente en cuanto a la existencia del mismo. 

Analizando la dinámica general y concentrándose en los posibles 
mecanismos de mayor incidencia para (o en) la persistencia del cono- 
cimiento tradicional -se hace referencia especialmente al universo de 
identidad semántica de lo onírico- es obvio que la tradición oral es el 
principal mecanismo y se sustenta en base a la reiterativa repetición del 
conocimiento heredado. ¿Pero qué hace que ese conocimiento heredado 
no cambie? Ya que también se repite lo contrario o lo nuevo introyec- 
tado que es un efecto, entre otras posibilidades sugeridas, del repetir; 
repetir y repetir hasta lograr el mutatio mentis (cambio mental) que 
incide en la estructuración de la ya mentada “crisis de identidad”. 
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Al respecto, existen por lo menos dos posibles respuestas, la 
primera de ellas está relacionada con el control social de la subjeti- 
vidad individual y por ende colectiva, activada mediante la continua 
socialización del universo de identidad semántica de lo onírico. 
Esta actividad posibilita una mayor fluidez del referente ideal en- 
cubierto, que en realidad trata del vínculo afectivo “aprisionado” 
y/o reprimido, cuya liberación incide en una mayor activación de 
los fundamentos étnico-cosmo-mitológicos o de la relación con 
ellos siempre presentes porque son parte inherente al paisaje. 

La segunda respuesta estaría relacionada con lo ya indicado 
particularmente en los capítulos 2 y 6, donde se señala que el 
conocimiento heredado, respecto al universo semántico onírico, 
está relacionado con la connotación sacra que posee dicha experiencia, 
connotación en la que ya intervienen otros factores, por ejemplo, 
los protectores culturales continuamente activados en el contexto 
de la rebelión permanente. 

Este hecho induce a pensar que el contexto general relaciona- 
do con la continua activación de la rebelión permanente ostenta un 
fundamento profundamente sacro. En este sentido, se observa que 
el impacto de la rebelión permanente, vinculado con la realización 
de lo onírico en general, se extiende vía circulación del símbolo a 
todo el contexto sociocultural al cual le infunde valor afectivo y del 
cual también se nutre y fortalece, desarrollándose de esta manera 
una dinámica de continua y sistemática retroalimentación. 

Este hecho trae a colación la trascendental importancia del 
culto ritual a los antepasados, que en sí mismo llega a expresar 
toda una consustanciación del universo sacro aymara —en este 
caso- centrado en los ajayus que, entre otros aspectos y posibili- 
dades, se comunican con uno vía onírica, manifestándose de esta 
manera dicha continua y sistemática retroalimentación. En este 
sentido, también se podría señalar que uno de los impactos de la 
rebelión permanente y toda su inherente complejidad fue (y es) 
que el aymara -por decirlo metafóricamente- no llegó a matar a sus 
muertos y éstos (en su estado ajayu) nunca dejaron de enfrentarse 
contra ese otro colonialista que invadió su mundo, pero en el cual 
no llegaron realmente a dominar y fueron prácticamente vencidos 
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ya que no pudieron trascender (los colonizadores) el manto de lo 
totalmente negativo con el que fueron cubiertos. 

Así es como la identidad aymara sigue sobreviviendo en un 
contexto de crisis identitaria que cada vez, en cuanto al aymara se 
trata, se va diluyendo en favor de lo propio, que puede ser claramente 
percibido en el contexto de los últimos acontecimientos dados en la 
región andina entre el 2000 y el 2005; contexto en el que el Mallku 
Felipe Quispe, “representante de los indígenas aymaras bolivianos”, 
señaló a la prensa peruana que la “lucha en Bolivia es racial entre 
blancos e indígenas” y que en esta región “siempre ha habido guerra, 
tiene que haber guerra a como dé lugar. Tiene que haber y así vamos 
a ver quién maneja este país” (La Prensa, 9-06-2005). 

Esta posición, que en mayor o menor medida es de carácter 
étnica, trae a la memoria una interpretación realizada por Rorty 
relacionada con los etnocentrismos renovados expresados en estos 
tiempos de globalización. Sánchez Durá, quien realizó la introduc- 
ción del libro Los usos de la diversidad, de Geertz (1996) lo apuntó 
de la siguiente manera: 


Su punto de partida [respecto a Rorty] no es la estimación de que 
vivimos un mundo donde las diferencias se difuminan hasta casi 
desaparecer sino que, puesto que no hay manera de ponerse de 
acuerdo con los otros, puesto que no hay manera de reconciliar las 
diferencias, entonces cada sociedad debe hacer la apoteosis de sus 
héroes, satanizar a sus enemigos y orquestar diálogos internos para 
redefinir cada cual su proyecto. 


I. 


Esta investigación cree haberse aproximado tanto a la estructura 
como a la identificación de las principales constantes conductuales 
que hacen que Bolivia no deje de ser un país caótico, anclado en 
reacciones profundamente incrustadas en la trama existencial de la 
relación intercultural conflictiva originada en la instauración del 
hecho colonial que de una u otra forma no dejó de persistir. 
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FUENTES PERIODÍSTICAS CONSULTADAS 


El Diario, La Paz. 
La Prensa, La Paz. 
La Razón, La Paz. 


Semanario Pulso, La Paz. 


Glosario 


1. Palabras en aymara! 


Achachila: Abuelo. Espíritu de los antepasados, divinidad protec- 
tora que generalmente reside en las montañas. 

Ajayu: Alma o espíritu de las personas. 

Akapacha: Este mundo, la tierra donde vivimos los humanos. 

Akulliña: Mascar coca (en rigor, las hojas no se mascan, sólo se 
mantiene en el carrillo). 

Akulliku: Ceremonia en la que se masca coca siguiendo estrictas 
normas de cortesía, mientras se conversa entre los 
asistentes. 

Alax: Arriba, exterior. 

Alaxpacha: Nivel superior. 

Amawt'a: Sabio, consejero. 

Anchanchu: Espíritu maligno. 

Antisuyu: Distrito del Tawantinsuyu al este de los Andes. 

Apachita: Adoratorio de piedras amontonadas en los pasos más 
altos de la cordillera. 

Aru: Palabra. 

Awayu: Tejido andino. 

Awicha: Abuela. 

Awqa: Enemigo, contrario. 

Ayllu: Comunidad andina. 

Ayni: Forma de ayuda mutua. 

Aynuga: Conjunto de terrenos comunales. 

Chacha: Varón, marido. 


1 Principales fuentes de consulta: Montes (1999); Albó y Layme (1992) ; Aguiló 
(1988). 
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Chinu: Nudo. Sistema de contabilidad basado en nudos (khipu 
- Quipu en quechua). 

Chullpa: Tumba antigua. Gente que se cree vivió antes de la 
época del sol. 

Calla: Libación con bebidas normalmente alcohólicas en honor 
de las divinidades andinas. 

Chama: Fuerza. 

Ch’amakani: Dueño de la oscuridad. Especialista ritual que in- 
voca en tinieblas a los seres del Manghapacha o a los 
espíritus de los cerros. El yatiri que tiene poder para 
hablar con los achachilas. 

Ch’uñu: Papa deshidratada. 

Illapa: Rayo. 

Illa: Espíritu de los alimentos. Espíritu multiplicador del ganado 
o de otros productos y bienes. Piedra o amuleto que 
simboliza dicho espíritu. 

Jach’a: Grande. 

Jaq’i: Gente. Persona mayor de edad y casada. 

Jaq?i aru: Habla humana. Lengua aymara. 

Jilakata: Autoridad tradicional del ayllu. Mallku. 

Jisk’a: Pequeño. 

Jiwasa: Nosotros (incluye al interlocutor). 

Katari (quechua): Víbora (Asiru en aymara). 

Kuraka (quechua): Autoridad étnica local. 

Kuti: Vuelta, cambio, retorno. 

Kuwi (cuy): Conejo de indias. 

Kharisiri: Degollador. Ser maligno que saca la grasa (energía) de 
los caminantes. 

Khipu (quechua): Sistema de contabilidad mediante cordeles 
anudados. 

Layqa: Hechicero. Brujo que hace maleficios. 

Lunthata: Ladrón. 

Lluch'u: Gorro de lana con orejeras. 

Llunk’u: Adulón. 

Mallku: Significa cóndor. Autoridad aymara. Título ceremonial 
que también se aplica a las principales montañas. 
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Mangha: Abajo, adentro. 

Manqha Pacha: Mundo inferior, internos, subsuelo. 

Marka: Pueblo y jurisdicción formada por varios ayllus que lo 
circundan. 

Mink’a: Forma de ayuda recíproca. Trabajar para otro a cambio 
de comida, producto o dinero. 

Misa (mesa): Ofrenda ritual. 

Misti: Mestizo, no aymara. 

Mit'a: Temporada que regresa cíclicamente y el turno para cumplir 
algo. Servicio rotativo que prestaban los comuneros 
en beneficio del Estado Inca, o del kuraka. 

Naya: Yo. 

Nayax: Nosotros (excluye al interlocutor). 

Nusta: Princesa. Muchacha noble en la corte del inca. 

Pacha: Tiempo, espacio, totalidad, mundo, era. 

Pachakuti: Cambio e inversión en el tiempo. Vuelta de una era 
a otra. 

Pachamama: Madre tierra. 

Paqarina (quechua): Lugar de origen. 

Pijchuy. Pijchar. Pijcheo (quechua): Mascar hojas de coca. 

Pongo: Servidor. Eran indígenas obligados a prestar servicios 
domésticos gratuitos en la casa del hacendado. Viene 
de punku (puerta), porque ellos solían dormir en la 
puerta de la casa del patrón. 

Pongueaje: Servidumbre. 

Pukina: Etnia antigua, que probablemente correspondía a la élite 
sacerdotal de Tiwanaku. 

Punku: Puerta, entrada. 

Puruma: Terreno sin cultivar. Asociado con el hombre de las 
tinieblas, que queda definido como el hombre por 
sujetar, que no tiene ni ley ni rey. 

Qala: Piedra. 

Qamasa: Alma individual, que confiere el valor o el coraje. 

Qullasuyu: Distrito sur del Tawantinsuyu. 

Qulla: Habitante del Qullasuyu. 

Qhana: Luz, claridad. 
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Q’ara: Pelado, sin vegetación, incivilizado. Designa a los no indios 
(criollos y mestizos). 

Samka: Sueño. 

Saxra: Demonio malvado. 

Sullu: Feto de llama disecado que se usa como ofrenda a la Pa- 
chamama. 

Supaya: Diablo. 

Tawantinsuyu: Las cuatro partes que forman una unidad, nombre 
del Estado Inca. 

Taypi: Centro, medio. 

Taypi qala: Piedra del centro (del mundo). Nombre antiguo de 
Tiwanaku. 

Tinku: Encuentro, enfrentamiento ritual entre dos grupos opues- 
tos que forman una unidad. 

Tiyu: Diablo, dueño de los minerales. 

Tupaq (quechua): Real, soberano. 

Thaki: Camino. 

Umasuyu: Distrito oriental del altiplano. La parcialidad de abajo 
del ayllu (Masaya). Húmedo, femenino. 

Urcusuyu: Distrito occidental del altiplano. La parcialidad de 
arriba del ayllu (Alásaya). Relacionado con masculino, 
macho, lo mejor. Términos que aluden a la jerarquía 
superior del pueblo aymara. 

Uywiri: Espíritu protector de la comunidad, del hogar y de los 
animales. 

Wajxt'a: Ofrenda que se prepara para la Pachamama y los acha- 
chilas. 

Wak’a: Lugar sagrado de culto a los dioses tutelares. 

Warmi: Mujer. 

Wawa: Bebé, hijo. 

Willka: Nombre antiguo para el Sol en aymara (durante el imperio 
Inca se adoptó el término Inti). 

Wiphala: Bandera aymara. 

Wiraqucha (quechua): Dios creador y héroe civilizador. 

Yatiri: Hombre de conocimiento. Especialista ritual. 
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2. Palabras claves en castellano y sus posibles 
traducciones en aymara? 


Cultura 


e  Sarnaqaña: Significa ir. Generalmente se lo emplea para 
hacer referencia a la forma de vida que se tiene. 

e Aymara thaki: Significa camino aymara. Es también enten- 
dido como la forma que se tiene de vivir o, la forma que se 
debe vivir; puede incluso significar destino. 

e  Sarnaqawi: Lo andado, andar. 

e Suma qamaña: La buena forma de vivir o el buen vivir. 

e Nayra aru: Palabra de antaño. La palabra que está ante 
nosotros. 


Identidad 


+  Aymaranakax: Lo que somos nosotros los aymaras. 

e  Pachpaj: Idéntico al suyo. 

e Aymara pachpaj: Lo aymara, idéntico al aymara o la iden- 
tidad aymara. 


Lo aymara propio 


e Aymaranakax: Lo que somos nosotros los aymaras. 

e Kun jiwasanki: Es que es nuestro (involucra al interlocutor). 

e — Jiwasankiri: Lo nuestro (involucra al interlocutor). 

e Aymara nanakankiri: Lo aymara nuestro (excluyendo al 
interlocutor). 


Mito 


e Nayra aru: Palabra de antaño. La palabra que está ante 
nosotros. 


2 Realizado con el apoyo de los siguientes aymaras: Lic. Teófilo Layme, Sr. 
Richard Mújica y Sr. Limber Nina. 
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e  Siwsáwi: Lo que han dicho. 
e Sana: Decir. 
e  Arťasaña: Hablar (la historia misma). 


Rebelión 


° Sartaña: Levantar. 
. Sartañani: Levantémonos. 


Resistencia 


e  — Thurt'asiña: Resistir, resistencia. 
e  Sayt'aña: Pararse con firmeza. 
e  Saykataña: Afrontar 


Símbolo 


e Ankari: Mediador sobrenatural entre los humanos y las di- 
vinidades (región Kallawaya de Charazani). 

e Chimpu: Rasgo. 

e Cimpu qillqa: Código escrito (no descifrado como los de 
Tiwanaku). 

e Chimpu samka: Código onírico. 

e Suma jakaña: La buena forma de vivir (de connotación más 
espiritual que material). 

e Illa: Piedra o amuleto que simboliza al espíritu del ganado o 
de otros productos y bienes 

e Iyawsaña: Creer por la fe. 


Anexos 


Anexo N° 1 
“Chullpas” 


Nombre que así mismo se da este grupo (Chipaya), en razón de cre- 
erse descendiente de tales restos arqueológicos. Con referencia a este 
singular origen, cuentan que los hombres construyeron las chullpas 
cuando el sol apareció por primera vez. Antes, dicen los hombres vivían 
en la oscuridad y muchos se asustaron cuando vieron por primera vez 
elevarse en el cielo el astro rey, anunciador de la humanidad actual. En 
tiempos antiguos, el sol amanecía al oeste y los hombres decidieron 
hacer las puertas de las casas, frente al este. Entonces el sol amaneció 
al Este y la gente murió dentro de las casas. 

El sol mató a los chullpas, pero una pareja se metió al agua y después 
resucito. Esta pareja se fue a esta región desnuda y elevaron sus casas. 
Los chipayas actuales, son descendientes de esta pareja (Paredes 
Candia, 1981). 


“Tiempo de Luna y Oscuridad” 
(Relatado por Santiago Alvarez Moya) 


Hace mucho tiempo atrás, cuando solamente existía la luna y cuando 
no había la luz del sol como ahora, se reunían todos los animales. 
Entre ellos había un charanguero, un ph’ecperi que tocaba muy 
bien los huayños para que todos bailen. Era pues un jantanguero. 
El cóndor iba muy elegante con sus mejores trajes y el alk“amari se 
vestía muy bien trajeado como caballero. A la casa donde iban asistían 
también los leke-lekes, conejos, ñawis y otros animales. 

En casa hacían grandes fiestas donde todos bailaban hasta cansarse. 
A ellas asistían los cristianos (urus) y bailaban juntamente con los no 
cristianos o sea los animales. Dicen que así vivían los urus con los 
animales, los cristianos con los diablos, todos mezclados entre sí. 
Un día en que festejaban todos muy alegres, apareció súbitamente 
el sol por primera vez. Todos se sorprendieron de la luz que nació 
repentinamente y fueron a verla. De pronto los animales, los zor- 
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ros, los cóndores, los alk“amaris, los leke-lekes, etc., comenzaron 
a salir a ver el sol y se quemaron por el intenso calor que provenía 
de la luz del sol. Los cristianos se ocultaron en las casa tapadas con 
ch'ampa o t’epe porque sabían que el sol iba a salir mientras que 
los animales fueron sorprendidos. 

Por eso se dice que todos estos animales son de color quemado, 
medio negruzcos y otros amarillentos como el zorro 

Desde que apareció el sol, todos los cristianos se apartaron unos 
de otros en pequeños grupos. “También se apartaron de lo diablos 
o animales sin mezclarse como antes lo hacían. “Todos ellos se que- 
maron con el sol y los cristianos se mantuvieron como aparecen hoy 
en día (Molina, 1992). 
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Anexo N° 2 
“Mito de origen” 


Es después de la gran catástrofe, que una pareja funda la sociedad e 
instaura un nuevo orden... Según este mito existe el furor sombrío que 
anonada al sol y a los hombres. Es la anulación del tiempo: no existe más 
ni uru ni arama. En el tiempo abolido los hombres viven en las cavernas 
y teniendo como único punto de referencia la débil luz de la luna. Vivir 
en la sombra durante años creará una exigencia de sobre vivencia y 
una obligación de no consumir sal, esos hombres no conociendo ni el 
verdadero día ni la verdadera noche tenían afrontar el retorno del Inti. 
Este no debe ser confundido con el sol; en lengua Aymara Inti significa 
energía, mirar quemar. ...El Inti es la violencia pero también la que da 
vida. Y esta es la razón por la cual los hombres del Ayllu rendían culto 
al que mira y a la energía. La violencia instaurada por el Inti, introduce 
una ruptura decisiva y mortal para esos habitantes del universo de la 
luna. El orden de los hombres de la caverna es trastornada, la falta de 
sal en su organismo no les permite resistir el nuevo orden impuesto 
por el retorno del Inti. 

Después de este episodio, emergerá un nuevo orden. Saldrá una 
pareja de un lago, y descubrirá un vasto territorio desconocido. La 
pareja, se dice, tal vez es aquella que se protegió durante años en los 
laberintos, siguiendo la misma ruta que el Dios Wiraxucha. El mito 
añade, que es solamente gracias al lago, (a través del agua) que se puede 
soportar al Inti. La única manera de mirar al astro enceguecedor, era 
pasar por las aguas. Una vez franqueada esta prueba, la pareja como 
excluida de todo, busca apropiarse del espacio. Munido de una vara 
(bastón de oro), la pareja fundara la primera ciudad del Inti en el lugar 
donde la vara se hundiese. Construyendo esta ciudad con una salida 
y entrada orientadas hacia el Inti, dividieron el espacio, en espacio 
de Aramsaya y de Urumsaya, cada uno sirviéndose recíprocamente 
(Untoja, 1992: 94-95). 
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Anexo N°3 
Mito Wiraqucha 
(Recopilado hacia 1551 en Kacha, Qullasuyu, por Juan de Betanzos) 


En los tiempos antiguos, dicen ser la tierra e provincia del Perú 
escura, y que en ella no había lumbre ni día. Que había en este 
tiempo cierta gente en ella, la cual gente tenía cierto Señor que 
la mandaba y a quien ella era subjeta. Del nombre de esta gente 
y del Señor que la mandaban no se acuerdan. Y en estos tiempos 
que esta tierra era toda noche, dicen que salió de una laguna que 
es en esta tierra del Perú en la provincia que dicen de Collasuyu, 
un Señor que llamaron Con Tici Viracocha, el cual dicen haber 
sacado con sigo cierto número de gentes, del cual número no se 
acuerdan. Y como este hubiese salido desta laguna, fuese de alli 
a un sitio ques junto a esta laguna, questa donde hoy día es un 
pueblo que llaman Tiaguanaco, en esta provincia ya dicha del 
Collao; y como allí fuese él y los suyos, luego allí en improviso 
dicen que hizo el sol y el día, y que al sol mandó que anduviese 
por el curso que anda ; y luego dicen que hizo las estrellas y la 
luna. El cual Con Tice Viracocha dicen haber salido otra vez antes 
de aquella, y que en esta vez primera que salió, hizo el cielo y la 
tierra, y que todo lo dejó oscuro; y que entonces hizo aquella gente 
que había en el tiempo de la oscuridad ya dicha; y que esta gente 
le hizo cierto deservicio a este Viracocha, y como della estuviese 
enojado, tornó esta vez postrera y salió como antes había hecho, 
y a aquella gente primera y a su Señor, en castigo del enojo que 
le hicierón, hízolos que se tornasen piedra luego. 

Así como salió y en aquella mesma hora, como ya hemos dicho, 
dicen que hizó el sol y día y luna y estrellas ; y que esto hecho, que 
en aquel asiento de Tiguanaco hizo de piedra cierta gente y manera 
de dechado de la gente que después había de producir, haciéndolo 
en esta manera : Que hizo de piedra cierto número de gente y un 
principal que la gobernaba y señoreaba y muchas mujeres preñadas 
y otras paridas y que los niños tenían en cuna, según su uso ; todo 
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lo cual ansí hecho de piedra, que lo apartaba a cierta parte ; y que 
luego él hizo otra provincia allí en Tiaguanaco, formándolos en 
piedras en la manera ya dicha, y como los obiese acabado de hacer 
mandó a toda su gente que se partiesen todos los que él allí consigo 
tenía, dejando solo dos en su compañía, a los cuales dijo que mirasen 
aquellos bultos y los nombres que le había dado a cada género de 
aquellos, señalándoles y diciéndoles : éstos se llamarán los tales y 
saldrán de tal fuente en tal provincia, y poblarán en ella, y allí serán 
aumentados; y estos saldrán de tal cueva, y se nombrarán los fulanos, 
y poblaran en tal parte; y ansí como yo aquí los tengo pintados y 
hechos de piedra ansí han de salir de las fuentes y ríos y cuevas y 
cerros en las provincias que ansí os he dicho y nombrado; e iréis 
luego todos vosotros por esta parte (señalándoles hacia donde el 
sol sale), dividéndoles a cada uno por sí y señalándoles el derecho 
que deberán llevar. 

E ansí se partieron estos viracochas que habeís oido, los cuales iban 
por las provincias que les había dicho Viracocha, llamando en cada 
provincia, ansí como llegaban, cada uno de ellos, por la parte que 
iban a la tal provincia los que el Viracocha en Tiguanaco los señaló 
de piedra que en la tal provincia habían e salir, puniendose cada uno 
de estos viracochas junto al sitio do les hera dicho que la gente de 
allí había de salir; y siendo ansí, allí este Viracocha decia en alta voz: 
“Fulano, salid e poblad esta tierra que está desierta, por que ansí lo 
mandó el Con Tici Viracocha, que hizo el mundo”. Y como estos ansí 
lo llamasen, luego salían las tales gentes de aquellas partes y lugares 
que ansí les era dicho por el Viracocha. Y ansí dicen que iban estos 
llamando y sacando las gentes de las cuevas, ríos y fuentes e altas 
sierras, como ya en el capítulo antes deste habéis oído, y poblando la 
tierra hacia la parte do el sol sale. 

E como el Con Tici Viracocha óbviese despachado esto, y ido en 
la manera ya dicha, dicen de los dos que allí quedaron con él en el 
pueblo de Tiaguanaco, que los envió asimismo a que llamasen y 
sacasen las gentes en la manera que ya habéis oído, dividiendo estos 
dos en esta manera: Que envió el uno por la parte y provincia de 
Condesuyu, que es, estando en Tiaguanaco las espaldas do el sol sale, 
a la mano izquierda, para que ansimismo fuesen hacer lo que habían 
ido los primeros, y que ansimismo llamasen los indios y naturales 
de la provincia de Condesuyu; y que lo mismo envió el otro por la 
parte y provincia de Andesuyo, que es a la otra manderecha, puesto 
en la manera dicha, las espaldas hacia do el sol sale. 
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Y estos dos ansí despachados, dicen que él ansimismo se partió por el 
derecho hacia el Cuzco, que es por el medio de estas dos provincias, 
viniendo por el camino real que va por la sierra hacia Caxamarca; 
por el cual camino iba él ansimismo llamando y sacando las gentes 
en la manera que ya habéis oido. Y como llegase a una provincia que 
dicen Cacha, que es de indios canas, la cual está diez y ocho leguas 
de la ciudad del Cuzco, este Viracocha como óbviese allí llamado 
estos indios Canas, que luego como salieron, que salieron armados, 
y como viesen al Viracocha, no lo conociendo, dicen que se venían 
a él con sus armas todos juntos a le matar, y que él, como los viese 
venir ansi, entendiendo a lo que venían, luego improviso hizo que 
cayese fuego del cielo y que viniese quemando una cordillera de un 
cerro do los indios estaban. Y como los indios viesen el fuego, que 
tuvieron temor de ser quemados y arrojaron las armas en tierra, y 
se fueron derechos al Viracocha, y como llegasen a él, se echaron 
por tierra todos; el cual como ansí los viese, tomo una vara en las 
manos fue do el fuego estaba, y dio en él dos o tres varazos y luego 
fue muerto. Y todo esto hecho, dijo a los indios cómo él era su 
hacerdor; y luego los indios Canas hicieron en el lugar do él se puso 
para que el fuego cayese del cielo... una suntuosa guaca. 

Y volviendo a nuestra historia, dicen que después ... llegase a un 
sitio que agora dicen el Tambo de Urcus ... subióse a un cerro 
alto y sentóse en lo más alto dél, de donde dicen que mandó que 
produciensen y saliesen de aquella altura los indios naturales que 
allí residen el día de hoy ... y de allí el Viracocha se partió y vino 
haciendo sus gentes, como ya habéis oido, hasta que llego al cuzco 
... y dejando órden ... se partió adelante haciendo su obra ...” 
(Montes, 1999: 418 y ss.). 
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Anexo N° 4 


Figura 25 
Cuadro de analogias entre las fases de desarrollo 
de la cultura aymara y el mito de Wiraqucha 





Etapas del : i 
desarrollo Mito de Wiraqucha 
sociocultural (extractos del anexo 3) 





Chullpa-Marka (“Se refiere a un espacio relacionado con oscuridad, con 
oscuro poder”) “En los tiempos antiguos, dicen ser la 
tierra e provincia del Perú oscura, y que en ella no había 
lumbre ni dia....” 





Katari-Marca (“Se refiere a un espacio que vincula lo subterráneo con 
la superficie de la tierra”) “... que en aquel asiento de Ti- 
guanaco hizo de piedra cierta gente... y como los obiese 
acabado de hacer mandó a toda su gente que se partiesen 
todos los que él allí consigo tenía... éstos se llamarán los 
tales y saldrán de tal fuente en tal provincia, y poblarán en 
ella, y allí serán aumentados; y estos saldrán de tal cueva, 
y se nombrarán los fulanos, y poblaran en tal parte; y ansí 
como yo aquí los tengo pintados y hechos de piedra ansí 
han de salir de las fuentes y ríos y cuevas y cerros en las 
provincias que ansí os he dicho y nombrado...” 





Qhana-Marka (“Se refiere a un espacio relacionado con luz, con cla- 
ridad”) “.. € iréis luego todos vosotros por esta 
parte (señalándoles hacia donde el sol sale), dividiéndoles 
a cada uno por sí y señalándoles el derecho que deberán 
llevar.” 


Waru-Marka (“Se refiere a un espacio relacionado con movilidad”, con 
cambios, transformaciones, etc) “Viracocha como óbviese 
allí llamado estos indios Canas, que luego como salieron, 
que salieron armados, y como viesen al Viracocha, no 
lo conociendo, dicen que se venían a él con sus armas 
todos juntos a le matar, y que él, como los viese venir 
ansi, entendiendo a lo que venían, luego improviso hizo 
que cayese fuego del cielo y que viniese quemando una 
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cordillera de un cerro do los indios estaban. Y como los 
indios viesen el fuego, que tuvieron temor de ser quema- 
dos y arrojaron las armas en tierra, y se fueron derechos 
al Viracocha, y como llegasen a él, se echaron por tierra 
todos.” 





K aja-Marka (relacionado con la desestructuración ocasionada por la 
Colonia y la República”) Este espacio hace referencia a 
lo ocurrido con la colonización hispana en los andes. 














